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£i(i sioi’ia (Ielle veliyioìii ha fallo iu questi itUinii anni pro~ 
(fi essi iuaspcltaii, pci' avere adottalo un metodo già in uso con 
otti mi risultati in altre scienze positive, il metodo' comparativo. 
Le religioni non si sono considerate più ciascuna a sè ma sono 
state ravvicinate l’uua all altra, anche se nella, storia appariscono 
separate da largo spazio di luogo e di tempo. Allora si sono 
avute rivelazioni inattese: (ptelle che prima sembravano l’una 
del tutto estranea all'altra, hanno mostrato una stretta affinità 
di forum e di contenuto, di concetU e di sentimenti. 

Era ovvio che, specialmente sul principio, (Ulta somiglianza 
si arguisse con troppa facilità la comunanza di origine, sia che 
una religione si facesse derivare dalValtra, o sia che entram- 
he si considerassero provenienti da una fonte comune. È 
un inganno, at (piale la nostra metile è assai proclive, il credere 
che tutto si possa e debba spiegare iter Veffetto dicause estrin¬ 
seche, che lo spirito umano non faccia che ripetere ciò che è 
stato fatto e detto da altri, e non piuttosto operi per intima 
forza della sua natura, la quale rimane una nelle molteplici e 
varie sue manifestazioni. È un fatto però che, se non sempre, 
talvolta le somùjlianze provengono daW influenza che una cosa ha 
esercitalo sull altra, e le affinità di più religioni nella foi'ma 

0 nel contenuto dipendono dalla loro orujine comune. Questa però 
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«ff dimostrata con araomenU di fatto, che non siano la semplice 
ragione disomifiliansa; così è che, seguendo tracce appena sensi¬ 
bili e sottitissimi indisi, aìcnni critici sono arriraii a ricostruire 
il filo che in origine avvinceva delle religioni, le quali poi nel 
corso della storia hanno battuto una via assai diversa e disco- 
stxi Vana dall'altra. 

A questo metodo è stato assoggettato anche lo studio del Cri¬ 
stianesimo primitivo, sopratutto in Germania, per opera di una 
schiera di crHici, che appunto perché considera il Cristianesimo 
come un anello della storia generato delle religioni, è stata detta 
Eoligionsgcscbiclitlicbe Scbulc. Ne sono venuti fuori natural¬ 
mente punti nuovi di vista. Méntre prima si pensava che il 
Cristianesimo non avesse reiasioni di somigìiansa c di origine 
con altre religioni che con la giudaica, dal scìio della quale esso è 
nato, 0 che colla religione greco-romana non avesse mai avuto 
altri rapporti che di opposisionc c di ìoila, ora invece si b visto 
che in quei punti, in cui si discosta dal giudaismo, si avvicina, 
e si tocca col gentilesimo. Quindi se n’ò tratta affrettatamente 
dall'estrema ala critica la consegnensa che il Cristianesimo da 
una parte deriva dal giudaismo c dalVallra dal paganesimo, e 
che basta (mesta duplice derivazione a spiegare le sue origini. 

Qui però non si tratta del gentilesimo nel senso volgaì'o e 
comune. Perchè anche a suo riguardo i nuovi .studi hanno scon- 
voìio c mutato le anliche vedute. Al di sotto cioè della religione 
supcì fidale e sensuede del volgo se ne sono scoperte altre più 
spirihudi e profonde, proprie di rislrelle schiere di an ime, le quali 
aspiravano a una unione ìdù intima e intensa colla divinilù. È 
in queste correnti mistiche, soUìli c nascoste, che si sono trovati 
i punti più. interessanti di contatto col Cristianesimo-, c non so¬ 
lo col Crisiìanesimo ma pure con altre religioni, anch’esse misti¬ 
che, delVOrientc, le quali sopratutto vccjìi ultimi secoli avanti 
Cristo hanno formulo colla greca una mescolanza, che ofjrji 
comunemente si dice sincretismo, e che gli antichi più propria- 
menie dissero thcocrasia. 

Il problema duìupic è assai comìdesso. Per potere defermi- 
nai-e con 2n-cci$ione quali siano siate le relazioni del Cristianc- 
smo cella religiosilà mistica, greca c orienfede, è prima ncccs- 
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sario far luce su questa, sulla sua natura e il suo svihippo. 
Gìaccliò molti proUemi che la riguardano, anche fra i più im¬ 
portanti, malgrado i luminosi risultali degli ultimi studi, ri¬ 
mangono tuttora insoluti. So2ìratutto non è ben chiaro in quale 
proporzione le Grecia e l'Oriente abbiano contribuito alla forma¬ 
zione del misticismo antico, Molti oggi sono propensi ad attri¬ 
buire una parte preponderante all'elemento orientale-, io sto con 
quelli i quali ritengono che lo spirito greco, sebbene abbia attinto 
molta materia dall Oriente, l'abbia plasmata a modo suo impri¬ 
mendo ad essa le sue forme c le sue direttive. Per vedere ben chia¬ 
ro in questa questione non bisogna, secondo me, fermarsi a 
considerare a parte i singoli problemi, ma bisogna cercare di 
, abbracciarli in uno sguardo complessivo di tulio lo sviluppo 
del misticismo antico] allora si vedrà come in realtà è lo sjjì- 
rilo greco che domina e che si evolve per un'intima necessità 
della sua natura, sebbene tragga i suoi elementi da parli diverse. 

Per tal modo si semplifica c'si rende più facile la soluzione 
del problema delle relazioni del Cristianesimo col misticismo an¬ 
tico. Non ò una massa confusa ed informe di miti e di riti, 
di concezioni e di aspirazioni religiose, ma un’unica grandez¬ 
za storica, con caratteri e tendenze ben determinate, l'Ellenismo, 
nel suo aspetto religioso j)//> profondo, con cui il Cristianesimo 
ò venuto a contatto e si è misurato. Di qua e di là non b dif¬ 
ficile scoprire le somiglianze e le diversità, i contatti e le diveì- 
genze, e finire cosi per vedere se il Cristianesimo possa avere 
avuto origine dall’Ellenismo mistico, o piuttosto non siano due 
entità spiriinali essenzialmente diverse, che abbracciate in una 
lotta suprema, l’una abbia dovuto finalmente cedere innanzi 
l alValira. 

A dare un contrihnto, sia pure modesto, alla soluzione di 
questi problemi cosi imporfaiili per la storia della religione, 
mira la presente opera sul Jiiisticisnio greco e il Cristianesimo! 
Sarebbe stalo piu esatto dire ellenistico, j^jaro/a oggi preferita dai 
dotti quando vogliono indicare non la grecità imra ma mescolata 
con clementi stranieri provenienti dal contatto con altri popoli, 

[ il quale dopo yllessandro si fece sempre più stretto e più frequente. 
Ma poichb questo termine non b ancora entrato, col suo senso 
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mcifico, nclVusodcl imWico,ho preferito di dire greco; tanto 
pih che per tal modo è anche indicata ta tesi che io sostengo 
detta premtenza detto spirito propriamente greco in inilo lo soh 
tuppo del misticismo antico. 

In un libro precedente su l’Impero o il Cristianesimo ho 
mostrato come e per (pudi ragioni nella lotta collo Stato romano 


il Cristianesimo ha fmutmente trionfato, conquistando la sua li¬ 
bertà politica-, in questo, è mio intendimento di spiegare perchè 
il Crisiianesimo netta lotta colle religioni mislichc del mondo 
antico abbia prevalso su di esse e cosi abbia conquistalo la sn- 
premana religiosa in lutto l’Impero. 

Per questo basterà mettere l’uno dirimpetto all’altro il mi¬ 
sticismo greco e il Cristianesimo. La parie principale del libro 
è occupata dal misticismo greco. Seguire lo sviluppo della sua 
storia, dai principi più umili alle piu alte conquiste, era neces¬ 
sario, come abbiamo detto, per intender bene la sua natura e 
fai listtltaro con ciò stesso le somiglianze e insieme io diversità 
che esso pi esenta col Crisliancsimo. Molle volte la semplice nar¬ 
razione delia storia può mettere in grado il lettore di porre da 
se stesso i problemi e di risolvei-li. 

oiiixìH^r ir misticismo greco sono i misteri. Da 

Ilo le sue * —Pnncqno assai rozzi e materiali, dcriva- 

lai-mente al suo orni r ^ ‘ ^ hanno contribuito parheo- 

cisino ha tratto i suo' 1 ^^t’ollamcvle religioso il misti- 

sopraliillo, la qua- 

mistico. ])aj connubio deU^ ^.'^r 2^®’’ conto suo in senso 

sii'ca è venula quella fo ^ misliche coìta filosofia mi- 

^cosofia, la quale ha fìoritn^^'^ ^^^pcriorc di misticismo che è la 
Wslo e col CrisUanesimo nei tempi vicini a 

Dopo avere studialo h anctfogic. 

jcisnio ryreco /tuo alla navr-T^^i è passato il mi- 
"® '«2' p/if addentro ai/asi* ” ,i_ecl essere cosi 

di contatto che esso' difficile coglie- 
a col CrisUanesimo e insieme la 
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grande disianza clic separa Vano dall'aìlro. Questa sla princi’ 
pahncnie in ciò che mentre il misticismo greco è visione dei 
sensi 0 coìitemplazione della mente, il Cristianesimo è la forza 
viva di Dio che opera nel mondo mediante la persona di Cristo. 

Tfarle e il sapere soìio doni preziosissimi che il mondo 
ha ricevuto dalla Grecia; ma la forza che domina e dà la vita 
è venata d’altrove. Come per il bene della civiltà la cultura greca 
non avrebbe bastalo da sè senza la forza politica di Roma, così 
il misticismo greco, se in qualche modo ha spianato la via, 
non è arrivalo a produrre quella profonda trasformazione mora¬ 
le e religiosa del mondo, di cui solo è stala capace la forza viva 
e sovrumana del Crislicmesimo. 

Perugia, 28 Novembre 1922. 


U. Fracassini 
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Capitolo Primo 
II mistero. 


SoMMAUio: I.Eoli-iono luuauistica o roligiouo naluristicii; vantaggi o svantag¬ 
gi dolPuna rispetto all’altra. - 2. Lo associazioni mistiche o segrete pros- 
.so 1 popoli i)riinitivi. - 3. I misteri greci; oggetto o ragiono della loro 
Bogrotozza. — 4. Lo cose sacro dei misteri. — 5. Lo persone sacro; l'i- 
niziaziouo o i suoi gradi. - 6.1 simboli. - 7. Le azioni sacre; il dr.ama 
mistico 0 lo orgio. — 8. La divinità unica doi misteri sotto nomi e forine 
diverso: la madro terra. - 9. Origino greca dei màster! greci. — 
10. Scopo 0 natura dei misteri: loro valore etico religioso. 


La celobrazioue dei misteri era nell’auticbità molto più fre- 
<luonto di quello che ordinariamente si crede. Non vi era, si 
può dire, città non solo nella Grecia ma anche fuori — 
che non avesse il suo culto mistico, cioè segreto. Ma fra tanti, 
solo pochissimi hanno lasciato fama di sè, perchè pochissimi 
in realtà hanno raggiunto una vera importanza universale e 
hanno lasciato una traccia luminosa nella storia. Questi pochi 
pelo non potranno mai essere pienamente compresi ed apprez¬ 
zati nel loro giusto valore, so non si considerano nello sfondo 
comune, da cni emergono c si distaccano. 

Prima dtiiiquo di addentrarci nel segreto dei misteri parti¬ 
colari, che hanno tanto interesse per la storia del misticismo, 
è indispensabile che cerchiamo di abbracciare collo sguardo 
il mistero nella sua ampiezza generica, considerandolo al lume 
deH’antica cultura e religione, che è il terreno in cui ha sboc¬ 
ciato ed è fiorito. 


l'RACASSINI 
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1. iSon e molto che si credeva, e tuttora non pochi 
credono, che la religione greca non sia stata mai altra da 
quella degli dei olimpici, che sotto forma di serena beatiti 
dine e di bellezza sovrana Omero ci ha descritto, e i sommi 
artisti dei tempi seguenti hanno riprodotto racravigliosaiuente 
nelle statue e nelle pitture. Invece è da considerare come 
uno dei risultati più sicuri della critica storica che in Grecia 
come altrove, la religione è passata por forme varie e dispa¬ 
rate ; cominciando dalle più basso, come quelle che anche og¬ 
gi s’incontrano presso i popoli così detti naturali o non civili,. 
])er cui la divinità, concepita come una forza straordinaria 
animata o no della natura, ora venerata in un luogo o in un 
oggetto determinato, una montagna p. es. o un liume, una 
fonte o una caverna, una pietra o un legno, una pianta o un. 
animale e via di seguito. Cosi anche era molto diffusa la cre¬ 
denza nell’esistenza degli spiriti, buoni o cattivi, dai (inali 

l’uomo si sente dappertutto attorniato, spiato e talora persino 
invasato; e quindi anche delle anime dei trapassati, che ogni 
tanto ritornano tra i vivi, ai quali come possor.o arreca^ 
qualche utilità così possono al contrario giocare qua.c ic 

to e spiacevole tiro. covrali* 

Al polideraonismo è venuto poi, come ci s i ’ , j. 

il politeismo, agli .spiriti cioè, 

’„seon.a « voionU a, i-an > -- 

ben determinata e distinta o i dotati di una per* 

«toria 0 sema miti, si souo aggnm . ^ ^ ^ „„„ mecia 

soMalità pii. cl,ia. a o <list...ta, ^ p„s.,oggo.,o un 

„,.mna, ma a..cho scasi « ' aes’crivono le lor» 

p,.„p..i« 0 sono l’oggotto .1. nomini. La 

I loro relazioni ««sU altn de. ovvc.o^cOs^ .^^_.^^^^ 

csi.HKmsa i.c..;, !.l pnnc.p.o e ....« » (,ift-„mlev.n..o g.-»“ 

.. 1 - 


0(1 oiiuxitt* aa- 

potuto tribù, 


<• favori o 

.Invidi. Ma poi (,i „„a gente o 

.livn.n.ti cioè i ■»■“> .. 

Hi stabiliti eon essa in 

CdJi 


i CU u"^*' ’D - ovvero- 


..„„a 0 parto ossa hanno em.g 
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lidi. E appunto a queste emigrazioni, ohe tanto hanno contri¬ 
buito airelcvazione ed allai-gamento della cultura ellenica, si 
deve se anche gli dei si sono sempre più distaccati dalle ri¬ 
strette localitù della loro origine, hanno acquistato relazioni 
jnù vaste e un aspetto più universalmente umano. 

Soprattutto remigrazione jonia è stata decisiva per l’ulti¬ 
ma formazione della religione greca; giacché gli Jonii, nella 
loro nuova patria dell’Asia minoro arrivati a un più allo grado 
di civiltà e di benessere, han ti’asformato gli dei, che avevano 
seco condotto dalla vecchia patria, a loro immagino e somiglian¬ 
za. Non più dunque spiriti ed ombre, che facevano paura ai 
loro credenti e potevano turbare la i)ura gioia dei ricehi o 
potenti signori, ma giovani belli c vigorosi, amanti della guerra 
0 del ijiacero, al pari dei loro adoratori. Essi facevano lieta 
0 bella corona intorno al padre comune, il vecchio Zeus, il 
quale teneva la sua corte suH'Olimpo, il monte più alto della 
madre patria, che colla sua cima toccava il cielo; da dove, 
tanto egli che gli altri numi della sua casa ])otevano correre 
per la terra e venire in aiuto dei loro devoti dovunque fos¬ 
sero, e far feste in mezzo a loro. È da questa religione ari¬ 
stocratica e mondana che Omero ha tolto le suo immagini, le 
ha ripulito arricchite ed ordinato colla sua arte meravigliosa. 
E allora l’influenza straordinaria, che Omero ha esercitato sulla 
vita 0 la civiltà dei Greci, ha fatto si che anche i numi can¬ 
tati da lui, in breve tempo, s’imponessero alla veneiazione di 
tutti, fossero onoi'ati con templi e sacrifici, con feste e giuochi ; 
addivenissero in una parola l’oggetto della religione pubblica 
ufaciale, non solo nelle colonie ma anche nella madre patria. 
In questo senso è esatto il dire che i poemi omerici furono 
la bibbia e il codice religioso dei Greci. 

Ma non bisogna credere per questo che a lato degli dei 
olimpici lo antiche divinità fossero ridotte a completo silenzio. 
la religione omerica era una religione artistica ed aristocratica, 
che trovò perciò facile accesso nelle città e nelle classi supe¬ 
riori; ma il popolo, specialmente nelle campagne, non aveva 
ragione di abbandonare la sua devozione ai singoli numi lo¬ 
cali, alle divinità agricolo e naturistiche o allo stesse anime 








dei trapassati, a cui perciò rimase tenacemente attaccato. Tut¬ 
to al più si operò un compromesso tra le vecchie e lo nuove 
divinità ; i mimi cioè impersonali dalla l’orma naturale o animalo 
cambiarono il loro aspetto esteriore, addivennero simili a^h 
olimpici e presero anche il loro nome, ovvero questo aggiun¬ 
sero al proprio ; ma internamente rimasero gli stessi di prima, 
col loro carattere demoniaco, colla loro natura chthonia cioè 
terrestre, colle loro relazioni speciali a luoghi determinati, 
colla loro attitudine a singolari grazie e favori. 


Questo tenace attaccamento all’antico trova in parto una 
spiegazione nella psicologia del popolo, il quale diflìcilmonto 
cambia, e nella grande diversità sociale o culturale delle ple¬ 
bi greche dall’ambiente in cui è nata ovvero si è propagata 
la religione omerica. Ciò però non basta : bisogna riconoscervi 
inoltre una ragiono molto più profonda, essenzialmente reli¬ 
giosa, ed è che se la nuova concezione della, divinità per al¬ 
cuni lati superava la vecchia, questa per altri lati era di mol¬ 
to superiore alla nuova. 

La superiorità della nuova consiste in questo, che prima 
ì numi erano concepiti agire unicamente corno forze elemen¬ 
tari, senza che se ne potessero determinare gli scopi e lo ra¬ 
gioni; ora invece colla faccia umana hanno anche acquistato 
una personalità propria, onde agiscono non solo per mezzo di 
volontà 0 d’intelletto, ma anche secondo un piano prestabilito 
e con speciali preferenze o ripugnanze, possono trattare a tu por 
tu coll uomo, aiutarlo o guidarlo tanto nella vita privata che 
nella pubblica, addivenuti fonte non solo del benessere materia¬ 
le, ma Bopratutto della morale, delle leggi e del vivere sociale. 

Ma a questi vantaggi vanno uniti non pochi svantaggi, ohe 
importa notare attentamente. 

Innanzi tutto la divinità, umanandosi, è discesa dalla sfora 
deirassoluto, in cui nello stadio naturistico in qualche modo 
SI trovava, a quella del relativo, al livello stesso dell’uomo; 
perchè sebbene abbia una forma più perfetta e una potenza 
superiore, ha sempre una forma e una potenza, che si dlstin- 

nonostante il loro potere, gli dei non sono superiori alla na^ 
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tura, ma vivono nella natm*a e della natura. Questa era an¬ 
che prima di loro ; e se essi possono usufruire delle sue forze 
e adoperarle pei loro scopi, nello stesso tempo vanno ad essa ' 
soggetti come l’uomo. Quindi, secondo Omero, possono anche 
essere feriti, e andrebbero di continuo a deperire e finalmente 
a morire, se non si cibassero di un farmaco miracoloso d'im¬ 
mortalità, il nettare e l’ambrosia. E molto pih gravi sono i di¬ 
fetti morali a cui vanno soggetti, come si può vedere da ogni 
sorta di delitti che loro vengono attribuiti dalla mitologia; 
del che possiamo intendere perfettamente la ragiono, giacché, 
come gli uomini, non sono puri spiriti, ma hanno anche un 
corpo, da cui naturalmente i>rocedono le stesse passioni delle 
nostro, le quali anzi possono esplodere con tanto maggiore 
violenza quanto più grande è il loro potere. 

Inoltre, coll’individuarsi in formo e figure umane ben de¬ 
terminato, ognuna delle quali si distingue nettamente dall’al¬ 
tra, so la divinità ha guadagnato in chiarezza, ha perduto di 
unità, che pure in qualche maniera ora mantenuta nella con¬ 
cezione naturistica. Anche in questa, di certo, le manifesta¬ 
zioni e formo divine erano molteplici e varie, non si concepi¬ 
vano però nettamento separate, ma come confuse in uno sfondo 
comune, in una unità indeterminata, il divino tò ^eìov. Non era 
ancora il monoteismo, ma non era neppure il politeismo. Questo 
ha introdotto nella divinità la molteplicità coll’introdurvi la 
distinzione personale; giacché lo figure umane a contorni ben 
deterjninati per necessità si escludono l’un l’altra; esse am¬ 
mettono tra di loro una grande quantità di relazioni precise 
e talora contrario, di amore e di odio, di pace e di guerra, che 
alla lor volta accomunano o separano. Per tal modo gli dei 
limitano essi stessi a vicenda il proprio potere, o collo lotto 
scambievoli accrescono per necessità le proprie miserie e di¬ 
fetti, corno avviene appunto ti-a gli uomini. 

Col diminuire di potere e di unità, la divinità ha perduto 
anche quella superiorità sull’intelletto umano, por cui era cii'- 
condata come da un’aria di mistero, che contribuiva mirabil¬ 
mente ad accrescere il senso di rispetto e di sacro terrore 
deU’uomo verso di essa. Al contrario, gli dei personali hanno- 
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delle cogmzioni di certo superiori a quelle deli-uomo, possono 
avere dei segreti per lui, possono anche nascondersi o rendersi- 
a lui irriconoscibili, trasformandosi; ma la loro uatuia, addi¬ 
venuta umana, non è piti per se medesima impenetrabile al¬ 
l’uomo, il quale conoscendo sè, .conosce anche dio- 

Queste le differenze tra i due stadi della religione greca, 
il naturistico e l’umanistico, il polidemouismo o il politeismo 
estetico, quanto alla concezione della divinità ; con queste van¬ 
no necessariamente congiunte altre differenze, non di minoro 
importanza, die riguardano i sentimenti dell’ uomo verso la 
divinità c il modo di manifestarli nel culto. 

Quando la divinità era concepita come una forza so\’ru- 
mana misteriosa, di fronte ad essa ruomo sentiva profonda¬ 
mente la sua assoluta iiifcriorità ; ondo da una parto provava 
un sacro terrore e toiuleva a tcnerscno discosto, dall’altra ])cr 
superare la sua debolezza ed accrescere le proiiric forze cer¬ 
cala di avvicinarsi ed unirsi intimamente con essa, perchè come 
nella natura così manifestasse anche in lui il suo potere. 
L unione colla divinità ora il line supremo a cui tendeva la 
reh‘j,ione. Ma quando gli dei hanno preso forma umana, altro 
e azioni non ciano possibili con loro cho puramente esteriori, 
come queUe tra uomo ed uomo. Cessò allora naturalmente il 
prn, n ^ assoluta inferiorità o di misterioso terrore cho 

fl“el f f e al o.«o sotteatrò 

-di tanto 1 uomo prova dinnanzi ad un altro uomo 

nanzi al nadrirp^ o sapore, come uno schiavo dili¬ 

go appunto gli^dcri fonf «unanzi al tiranno. Cliè tali era- 

Mzionali.stiehc orientali religioni 

uoa era altro cIip ’ anche presso i Greci: l’Olimpo 
Grecia molti se ne di .tiranni o signori, quali in 

uiocrazic. Quindi sorgessero lo do- 

Perauasione che una linn ^®|*S*oue era dominata da questa 

quello degli uliT- “^«^do degli 

sabiie, perchè gli dei atpi 5 -- questa linea era insorpas- 

supremazia, si prendevano'"*’ ® 

i loro pihiir.r;rir", 

Me il pii, caratteristico 
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l’immortalità. Guai all’uomo che, corno Prometeo, protendesse 
(V invadere il campo della divinità; l’orgoglio era il peccato 
che i)iìi divottamente si opponeva alla religione, la cpiale por¬ 
se stessa era modestia e prudenza, l’accontentarsi del proprio 
stato e il contenersi entro i giusti limiti. Il favore degli dei 
era cortamente prezioso, perchè col loro aiuto molti mali si 
potevano evitare e molti beni si potevano acquistare, ma an¬ 
che in questo hg ciuiil tiiiìiis". c’era da temere che 1 eccessivo 
favore si cambiasse in gelosia furibonda e la potenza acquistata 
l)ortasse dietro a- se la catastrofe. Così avvenne agli eroi di 
Troia, i quali avendo operato coll’aiuto divino sì grandi imprese, 
molti parimenti per divina disposizione miseramente perirono. E 
])oi non bastava il favore di un dio; questo stesso poteva atti¬ 
rare l’invidia 0 l’odio di un altro: cosi Afrodite oQcsa perchè 
Podra è stata devota di Artemide, le ispira un folle amore per 
Ippolito, il quale perde miseramente tanto l’una che l’altro. 

(ìuosfca profonda diBforenza nel sentimento interiore dei due 
diversi gradi di religione si manifesta esteriormente nel culto. 
Il quale nella religione umanistica non mira ad altro che a cu¬ 
rare od onorare gli dei per ben disporli così verso i loro devoti 
che no aspettano in contracambio fortune e favori. Lo stesso 
sacrificio, atto supremo di culto, non vuole essere altro che 
un dono fatto alla divinità, perchè questa a sua volta doni 
aU’oiroronte la salute, le ricchezze, la riuscita in lih’impresa, 
il trionfo sopra i nemici; è, come avviene tra gli uomini, una 
specie di contratto bilaterale, do ni des. 

Tutt’altro nella religione primitiva; qui troviamo dei riti 
che non sono propriamente un’azione morale del devoto so¬ 
pra la divinità per muoverla ad agire e a produrre certi de¬ 
terminati effetti, ma sono piuttosto un’aziono fisica insieme 
del devoto e della divinità, che si uniscono per produrre o 
impedire l’effetto che si vuole o non si vuole. Quindi al 
rito era attribuita un’importanza molto piìi profonda non 
solo, ma molto piìi estesa: esso era un elemento necessario 
pcr’la stessa vita della natura; produceva la pioggia ed il 
sereno, aiutava il succederai dello stagioni e dello fasi lunari, 
accompagnava il sole alla sua dimora notturna e l’eccitava a 
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sorgere alla mattina. Una singolare efficacia era propria del 
sacrificio. La vita si diceva che era nel sangue, ondo l’citusione 
del sangue era eQusione di vitaj tutto ciò dunque che dal san¬ 
gue del sacrificio veniva toccato, veniva a partecipare della 
vita stessa divina, molto più quegli che mangiava delle carni 
0 beveva del sangue della vittima. L’animalo propriamente non 
era immolato alla divinità; ma piuttosto la divinità, elio s’in¬ 
carnava nciranimalo e alla quale l’animale era sacro, s’immo¬ 
lava per partecipare la sua vita ai suoi devoti. 

In conclusione nella religione naturistica, in confronto della 


era 

ma 


uiiittuisuca, j» uivmiia era concepita in guisa meno spiriti 
ma più sublimo e imponente; il modo di unirsi con essa 
più rozzo ma più intimo e profondo; il culto più materiale nn 
più efficace. L questo soprattutto che ci spiega perchè ranti- 
oa religione preaso i Greci abbia potato sopravvivere, in mezro 

ò ir. ““i»» « '"iMitoncrsi 

2. — Clic il mistero fosso in mnu' 
anhcliissimi cidti, è confermato dal fa! !' i"'? ' dogli 

nelle religioni dei popoli primin • ° ® troviamo ancora 

vcligioui priLilivc in ! " ' 

senso che tutti indistintamente Pubblico 

l'-o^cipale della divinità è la saltiU ^‘'^‘•‘'^tterc ' 

—- POib nel senso mo- 

’>9io», Tabinecn, mi- Q Paris, 1000; jr?, A. 

^neychpaedia^ Voi. VII- Arile. Primitive Re- 

»lralw,i in Re^^g Lra riUs d'inUiatLi ,Hastings, 
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rale, ma noi senso che è estremamente pericoloso di avvici¬ 
narsi materialmente ad essa, senza le dovute cautelo o con¬ 
dizioni, Il culto pertanto è circondato da molto proibizioni o 
tabu, come dicono i selvaggi; e perciò è sottratto al pubblico, 
che è por se stesso profano, ed è riservato ai pochi, i quali 
prima di esercitarlo si uniscono insieme per purificarsi dai 
contatti estranei e rendersi degni strumenti della virtù divina. 
Giacché nel culto si mira appunto ad attirare a sò dalla divinità, 
che la possiedo, la forza straordinaria necessaria a produrre 
corti determinati effetti. A seconda di questi diversi effetti, 
si costituiscono associazioni speciali in cui persone del mede¬ 
simo sesso, della medesima età e condizione, si uniscono in¬ 
sieme por usare i mezzi religiosamente adatti a raggiungere 
il comune intento. Non sono pertanto queste associazioni pub¬ 
bliche nel senso che tutti vi siano ammessi, lo sono però nel 
senso che la società stessa le ha istituito o lo conserva, loro 
trasmettendo per tradizione lo necessarie istruzioni. Sono spe 
cialmente i passaggi da un’età all’altra, da una condiziono 
all altra di vita, che producono la molteplice varietà di queste 
associazioni; giacché allora cambiano anche i rapporti colla 
divinità 0 lo condizioni dell’uso della forza divina, onde la 
necessità di nuove istruzioni o nuovi riti, È necessaria per¬ 
tanto per essere ammesso a ciascuna di questo associazioni 
una iniziazione, la quale consisto soprattutto in questo tre 
cose: 1°) nella separazione dal mondo profano in cui lino ad 
allora l’iniziato ha vissuto, in riti perciò di purificazione dalle 
immondezze contratto in quell’ambiente, dai contatti con spi¬ 
riti cattivi 0 da qualsiasi attacco che possa impedire il bene¬ 
fico influsso della virtù divina; 2®) in riti che mettano l'adepto 
convenientemente in comunicazione colla divinità per gli effetti 
richiesti dal suo nuovo stato; 3®) nello istruzioni a ciò neces¬ 
sarie, e nella consegna o ostensione degli oggetii di culto a 
ciò relativi. 

Tra quo.sti riti di passaggio, ha si)C-cialo interc.sse quello- 
j)er cui radulto esco dal mozzo delle donne c dei bambini per 
entrale a far parte del gruppo degli uomini della tribù, dal 
quale t:into lo donne che i bambini sono tenuti rigorosamente 


serarati- por tal rito egli aiWivionc oapaco <U porterò lo ai 
mi di oseroltaro la cacala, di dare il ano coiiaiglio _o ooprat- 
taito di ganoraro. «accia fra tutte lo virtti amano o apparsa 
In. più meravigliosa^, che uon si possa esercitare se non pei nn<a 
forza magica divina; e perciò il passaggio dall etìi iinpuboro 
alla maturità è ritenuto il più interessauto, come por l’indi¬ 
viduo cosi per la società, principio di nuovi rapjiorti o nuovi 
contatti colla divinità, o quindi ragiono di una nuova inizia¬ 
zione, che è insieme riniziazinuo alla vita pubblica della tribù. 
E perciò una tale iniziazione ò conuuicraeiitc riguardata dai 
selvaggi ed anche matcriainicntc rappresentata come una mor¬ 
te e come una rinascita; una morte alla vita anteriore c al 
nioudo profano circostante, una rinascila alla vita nuova c 
allo funzioni più alte, riservato ad una classo speciale, della 
società (1). Questo inizio di vita nuova viene anche talvolta 
signilicato coll’imporre all iniziato un nome nuovo invoco del 
vecchio, ovvero coll imprimere nel suo corpo uii seguo indele¬ 
bile, che per lo più consiste nel tatuaggio o nella mutilazione 
di un membro, come p. cs. l’estrazione dei due denti sui)oriori 
davanti, la circoncisione o subiucisione, rito questo anche me¬ 
glio cornspoudeiite alla nuova funzione della generazione, alla 
tpiale 1 iniziato è destinato. 

ditrf l'Hi dite nello 

r4iir„ 

della tribli, 1 suoi dweri ver o''4r ” “ ‘ 

deve escroltere, 6 soprattatti” lo° r '■"> 

torniiino come ua soniite dell, .t ™''eiose lo <iuali 

hanoo dei segreti por le donne ‘"'“oziono e, corno essa, 
__ Consistono di 

(1) Sulle diverse maniero presso i • a- 

‘“‘r r : r.d. 
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fatti por lo pi il in danze mascherate, in cui gli iniziati rap¬ 
presentano la parte degli dei ed agitano degli strumenti con 
■cui fingono la voce degli dei ; ora le donne ed i bambini cre¬ 
dono 0 dcbbon credere, ripieni di sacro terrore, che in realtà 
-sono gli dei che appariscono in quello danze e fanno senth-e 
la loro voce; l’iniziato invece impara che è lui stesso che co¬ 
gli altri uomini deve eseguire a nome degli dei quelle funzioni, 
e a questo scopo riceve in consegna la maschera o gli altri 
sacri istrumenti. Questo corim.onio pertanto hanno per scopo 
immediato di ispirare un religioso rispetto alle donne e ai 
bambini verso gli uomini, ma anche perseguono altri scopi che 
vorrebbero essere di pubblica utilità, come il guarire gl’infermi, 
liroduiTO la i)ioggia, rendere fertile il suolo, moltiplicare gli 
animali da caccia e via di seguito. 

È in lino assai notevole la credenza di alcune tribù indiane 
che agli iniziati, dopo morto, è riservata una sorto migliore 
che ai non iniziati, in quanto che Taltra vita non sarà altro 
che un seguito di questa, c perciò chi di qua fa xjarte della tribù 
e dei suoi nuiui^ anche di là non sarà diviso dalla loro società. 


3. — Ci siamo trattenuti un po’ a lungo sulle associazioni 
segreto religioso e le loro iniziazioni presso i selvaggi, perchè 
.servono mirabilmente ad illustrare la natura e le proprietà 
dogli antichi misteri presso i Greci, appartenenti anch’essi a 
uno stadio primitivo, naturistico, della religione. 

Lo stesso nome huotiiqiov sta ad indicare la proprietà fon¬ 
dameli tale di questi riti, che consisteva noU’cssere celebrati 
in segreto. Comunemente i moderni, fondandosi sulla sentenza 
parimenti comune degli antichi, derivano l’etimologia di puo- 
Ti'iQiov da puco, tener gli occhi o la bocca chiitsa, onde mistero 
^ sarebbe propriàinonte ciò che non dove esser visto dai profani, 
.6 di cui ai profani non si può parlai'O. Ma qual fosse preci¬ 
samente l’oggetto da tener nascosto, non sempre si è convemito. 
La aontouza comune di una volta era che l’oggetto del se¬ 
greto, ciò che propriamente costituisce il mistero, fosse qual- 
che-dottrina filosofica, una interpretazione esoterica, più. pro¬ 
fonda, del culto volgare e della mitologia. Ma questa sentenza 
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è stata definitivamente sfatata dal Lobeck(l)- Essa infatti non 
si fonda su alcuna testimonianza degli antichi, i quali non 
mostrano di saper nulla di cotesto dottrine e interpretazioni ; 
c so talora no hanno proposta qualcuna, specialmente i neo* 
])latonici, por dare una spiegazione razionale di riti e miti che 
al tempo loro apparivano irragionevoli e di cui pili non s in¬ 
tendeva il senso originale. Io hanno fatto per conto loro senza 
pretendere che fossero espressamente insegnate negli stessi 
misteri. Data-del resto la quantità innumerevole di gente 
ammessa ai misteri, sarebbe stato assai difficile, anzi imjiossi- 
bile, l’impedire che quello dottrine si divulgassero e quindi 
agissero come dissolventi del culto pubblico o della religione 
volgare; il che difatto non è avvenuto. 

Ciò che per gli antichi costituiva l’essenza della religione 
non erano lo dottrine o le spiegazioni del rito, dello quali 
spesso se no avevano molte e discordanti tra loro, ma il rito 
stesso: questo ora tutta la sostanza del mistero, quc.sto anche 
c non altro era l'oggetto del segréto da mantenere. Ciò ap¬ 
parisco chiaramente dagli atti di accusa portati contj-o Alci- 
biade e Andocide, che furono accusati di avere profanato nel 
415 a. 0. i misteri eleusini, appunto per averU parodiati o ri- 

TT- f‘"'^endo loro 

irmiemo ad altri amici da sacerdoti (2). E in vero la ragione 

del segreto non si deve ricercare al di fuori in ■ 

.ione arbitraria, ma va dedotta dalla ; ! ' ; 

tita propria del culto, cioè, come spiega benn l’ ’ 

r 

cL ivcZèriI’JZm Ili, ! ,r,s 

"il ? r "■ «»» 








a ti'atteuoro la voce. Giaccliè, come presso i primitivi così presso 
i Greci autiulii, la sautitùi stava tutta nel sacro terrore prò* 
maiiante dalla maestà del nume, clic nel cidto si faceva prò* 
sento; terrore che è esi)res5o anche nella radico di ayios, uvvóg, 
santo da d^eiv temere) o aspvóg venerando (da oépug) : gli epi¬ 
teti più froquontemeute attribuiti alla diviniti, in quanto , 
oggetto di culto, e ai misteri (1). Mistero pertanto era 
per gli antichi la cosa santa por eccellenza, sacrum o sacra- 
ìiientiiìu come lo dicevano i latini, ciò a cui si aveva paura 
di avvicinarsi, che non si guardava c non se ne parlava se 
non da chi ora nello condizioni speciali per farlo senza peri¬ 
colo (2). Ora tra questo condizioni non vi era soltanto di non 
essere attualmente impuro, posseduto cioè da qualche spirito 
immondo, ma anche di ap])artencrc a quella determinata clas¬ 
se di persone, in mozzo .alla quale c per la quale il mistero 
era celebrato. Soltanto esse potevano essere essonzialmeiitc 
puro, dotato cioè della sautitù necessaria per la celebrazione 


(1) Pavs.I, a?, 2; Anisroru. Nub. 302 s. Sophocl. Ow/. Col. 1050. EuRir. 
Hipp. 25; ICLiAX. Or. 5. 173 A. cfr. 0. Casul, De Fhiìosopborum Graec. 
.vleiitio ìiii/slico, 1019, p. 20 ss. Wouiiekmin, Relhjìonutjrschkhtliche Sludieu, 
p. 69 ss. 

(2) Ondo moritalnincnto, quanto alla cosa, Joa. Lvuos identifica pu- 
oti'lOiov con dvioauvq (De meiis. IV, 38). Ma è difficile, mi paro, dietro lui 
far derivare otimologicamouto puoti'ioiov da pvoog, corno fa la Harrison, 
sebbene in modo diverso (Prolegnmenato loilie itlitdg of greci; Relìgion, p. 1511. 
Giacebò ò corto elio le parole del gruppo puari'iQiov, puarixóg, póotiig nel" 
1’ uso hanno il senso fondamentale di cs.'.er eegrclo ; ondo non possono ohe 
derivare da pOo), il quale non ha che vedere con póaog (cfr. Boisacq, 
Dictionnaire étymol. de la laiigtte grecquo, p. 653). È vero però che lo parole 
dell'altro gruppo, indubbiamente affino col primo, pusco, póiioig, puoiipevos, 
.àpuiiTOq ecc. hanno un diverso significato fondamentale, quello cioò di 
consacrare, ondo iniziare', ma mi pare che, conservando la medesima etimo¬ 
logia da plico, si possa trovare un significato ultimo comune ad ambedue 
i gruppi, 0 cioò non chiudere gli occhi o la bocca, ma piìi gonoricamonto 
chiudere, escludere, o quindi escludere dall' uso comune, in opposiiione a péPn^ov, 
profano, ciò che può essere avvicinato da tutti. Ora rosclusione dall’ uso 
comune sta alla baso tanto dell’ idea di sogreto, quanto di quella di santitit 
.come ora intesa dagli antichi. 
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di quel determinato mistero. Ammettervi altri sarebbe stato 
im profanarlo, offendere la terribile maestà del nume ebe m 
si rendeva presento. Il che poteva avvenire in diverse maniere. 

Il Bolide (1), il qnalò giustamente credo elio nei misteri 
non vi era alcuna dottrina da tenero occulta, non concepisce 
altra maniera per gli adepti di profanarli che quella di ripio 
duri! pubblicamente per mezzo di ima parodia, come furono 
accusati di aver fatto Alcibiade e Andocide: egli dunque seni' 
bra escludere qualsiasi profanazione fatta colla semplice pa¬ 
rola. Questa però è una esagerazione evidente; chè anzi quella? 
della parola era la via piò comune di indebita propalazione. 
È vero, come abbiamo detto, che il rito aveva ima segretez¬ 
za oggettiva in quanto non poteva essere compito in luogo 
profano e innanzi hi profani, senza perdere il suo valore c la 
sua efficacia; ma appunto per questo, come non doveva esse* 
re veduto dagli estranei, così non so ne poteva nemmeno par¬ 
lare innanzi a loro. Gli anticlii attribuivano alla parola una 
efficacia assai più grande die non facciamo noi; per loro es¬ 
sa non era, come per noi, un puro segno convenzionalo, ma 
faceva parte in qualche modo della cosa ste8.sa. Quindi la 
saiitia propria della cosa si comiuiicava anche al suo nomo, 
e le condm,om do si dorovano osservare per eseguire un rito 

ri.o"::Lt “ 

celebrata la loro sautltV 'essi oro 

to da Tertuliaue sip,«ipualV 

dicevano che la lingua degli iliat i iaede.simi 

custodita sotto chiave (4). ^ ®sser tenuta 


(2) JULIAN. Or. 6, 273 ^ • 

(3) Co„tra l. 

( ) Aescu. Framm. CCII 218 . «ira 

’ Oul. Col 1050. 
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Ma claccliò il segreto dei misteri era principalmente quello 
della lingua, non ne viene che esso avesse per oggetto le dot¬ 
trine, r insegnamento delle quali non entrava allatto, come 
abbiamo detto, nei culti mistici. Suo oggetto piuttosto era 
innanzi tutto il rito stesso, la maniera cioè come veniva ce¬ 
lebrato (1). Inoltre, come nella iniziazione delle società segrete 
dei primitivi si danno all’iniziato le istruzioni relative ai suoi 
nuovi doveri, così in alcimi misteri greci non è improbabile 
che sì impartissero delle istruziojii riguardanti il rito ste.sso 
e i suoi cd’ctti, che naturalmente dovevano rimanere segrete 
al pari del rito (2); e in fino, allorché si formarono dei miti 
l)cr spiegare Torigine e il significato dei culti, in specie dei 
culti mistici, ciascuno di questi possedette il suo racconto 
esplicativo, che si disse lepog Wyo?, che per natura sua era 
anche ditóppiito?, puorixòg \6yoz, riservato cioè ai soli iniziati, 
sebbene poi in seguito acquistasse facilmente pubblicità come 
in generalo tutti i racconti della mitologia (3). 

Non bisogna credere però che per il loro carattere segreto 
i misteri fossero di necessità tanche culti privati, associazioni 
cioè religiose distinte o indipendenti dallo stato. Invece — e 
ciò è molto importante a notare — noH’ctà piò remota, essi 
erano runico culto pubblico, fatto a nomo dello .stato e se¬ 
condo norme ti’adizionali api)rovate e difeso dallo stato, onde 
avevano come \ina doppia faccia, una rivolta al pubblico e 
l’altra solo a quelli che erano ufficialmente incaricati e appro¬ 
vati per eseguirli; ma poi, i)er il crescere e il diffondersi della 


(1) Diod. ut, g.s. 

(2) Questo ci ò espressamente alteslato da Atoleio, Metani. XI, 23 por i 
jiiisioi'i di Iside: sccreloqiie niaiKÌalis quibusdain^ quae voce, mcliora auiity 
iìlud jdane enneiis urbitris jìraecepit <?c., dove 0 chiara la distinzione tra gli 
obblighi imposti all’iniziato socrctamouto o ciucili pubblici. Anche noi mi¬ 
steri di Attis lo istruzioni segreto facevano parto della inizl.aziono : reìligio- 
itis secreta peididid (Firm. Matorn. De err. profan. relìg. XVIII, 1).» 

(3) cfr. Paos. II, 4 ; VII, 17, 5. Luciano, parlando della dea Syria (XI, 
931, distinguo ospressamonto i rauconti sacri intorno ad ossa tanto dai pub¬ 
blici che dai mitologici. Talora però tsQÒ; Wyo; & usato per significare 
in gener.alo qualsiasi discorso sacro, auebo pubblico. 









religione estetica unmnistica. i culti pubblici a mano a mano 
perdettero il loro carattere mistico o segreto, e o , 

solo in alcuni luoghi, rimasti maggiormente attaccati all a - 
tico; così i misteri decaddero sempre più o addivennero 
quasi proprietà esclusiva delle associazioni privato. A.cum 
antichi scrittori, dei quali si fa portavoce Diodoro (1), avendo 
osservato come i culti mistici, quali quello di Dicasi, di S.i- 
motracia e degli orfici, avevano un contenuto molto affine al 
culto pubblico di Creta, colla differenza che mentre questo ab 
antico era aperto a tutti, quelli si praticavano in segreto, ne 


arguivano la prioritìi del primo sui secondi o l’origine dei se¬ 
condi dal primo, quasi che nel processo storico i culti da aperti 
siano divenuti segreti e non viceversa ; ò questo invece che ò 
vero, onde bisogna dire che il culto di Creta, abbia o no dato 
origino ai misteri eleusini ed orfici — del che si vedrà in se¬ 
guito — da principio anch’esso dovette essere segreto, come 
quei misteri che si dicevano da osso derivati. 


4. La santità propria del mistero, e quindi anche la segre¬ 
tezza da cui era circondato, si comunicava naturalmente anche 
alle cose, di cui il mistero aveva bisogno per il suo compimento 
(onde dicevansi sacre, xà tepa) o ai luoghi in cui veniva celebrato. 

Le cose sacro erano molte e di vario genero. Innanzi tut¬ 
to la divmità come nel culto comune così in quello dei mi- 
fitori 31 considerava presente nelle suo immagini alle anali 

dio naturìstico della rcIi«^iono h div- 

«.-getti ae™ „,aa»a, aleUi ad “1“ 
venerazione anche in tnmn! ^ cimasti in 

era rappresentato a Sicione Moilichios 

di Dolo da tronchi di le"-no eco Ali . x ^® I^atona 
significato primitivo c la*’destiinzìon^^ fi’inteso il 

(1) V. 77. 
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«ordo eli nutichc storie di dei o di eroi; e così la pietra sacra 
di Delfi si credeva quella che Saturno aveva divorato invece 
del figlio Giove, e il bastone di legno che si venerava a Che- 
ronea lo scettro di Agamennone, che i)rima aveva appartenuto 
a Giove; a Troade si mostrava Tincudine che Giove attaccò 
ai piedi di Giunone (l) c così pure la cetra di Paride (2), al¬ 
trove l’ovo di Leda (3), i denti del porco Erimanzio (4) ecc. 
Ora so parecchi di questi oggetti, avanzi di un culto fetici¬ 
stico, si trovavano noi grandi templi a lato di statue celebri 
degli dei, assai piìi so ne dovevano conservare nel culto se¬ 
greto dei misteri, i quali ])or natura loro orano rimasti piìi 
attaccati alla religione naturistica. Essi inoltre annettevano 
grande imjjortanza agli strumenti del culto, che consideravano 
come gli strumenti doll’azioi c stessa divina sull'uomo; e an¬ 
che qui, ])oichc di alcuni si dimenticò il primitivo uso magico, 
si attribuì loro un significato profondo, misterioso. Questi sono 
quegli oggetti sacri che erano chiamati cru|.i(3oì.a, come ci attesta 
Clemente Alessandrino, il quale ne enumera parecchi, quali il 
dado, la palla, la Ipigna, lo specchio ecc. Co), e così puro il 
serpo dei misteri di Sabazio (6). Ad oggetti di simil genere 
alludo anche Apuleio col nome di sìgna, mentre con quello di 
monumenta indica forse le antiche reliquie o avanzi di antiche 
storie: sacrorum pleraque initia in G-raecia partecipavi ; eorum 
qnaedam sif/na et momimenia tradita vtihi a sacerdofihus se- 
(hiìo conservo (7). 

In lino tra le cose sacro vanno poste le offerte di frutta,, 
di carne {come quelle di porco seppellite o poi esposte nelle 
Thesmoforie) o altro di simil genere, alle quali nei misteri si 
nttribuiva una forza magica, molto superiore a quella che loro 
jspcttava nel culto comune. 


(1) Edstath. p. 15, 30. 

(2) Plot. Alex. c. 15. 

(3) Pads. Ili, 16. 

(4) lino. Vili, 24, 2. 

(5) Prolrcpt. 2, 18, 22. 

(6) Ibid. 2, 16. 

(7) Apolog. 55. p. 62 Helm. 
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Katnralmoato anche lo coso aacro fomav.no l’«?Setto ;clena. 
sogrotezaa propria del mistero, o perotó non dovevano ^ 

mostrate, ah rivelate ai profani. Clemente Alessendr.no. Io dico 
étnÓQQiita cùiiPola, cioè ineffabili; onde Apuleio nel luogo sopra 
citato dcH’Apologia si ricusa di dire quali esso fossero, e nello 
Metamorfosi (l), descrivendo l’apparizione avuta in sogno di un 
raistagogo, si guarda bene dal nominare le cose sacre ebe 
quegli portava in mano, tacenda quaedam (jcrcns. In mezzo 
ad esso però si distinguevano, come bene ha dimostrato il 
Lobeck(2), quelle più comuni, che dicevansi tu noCìxa tojv 


teQÌòv (3), conosciuto da tutti gli iniziati, da quelle che godevano 
di una venerazione speciale ed erano tenute nascosto agli ini¬ 
ziati di primo grado, ma si mostravano solo a chi aveva ri¬ 
cevuto la piena iniziazione. In generale per sottrarle agli 
sguardi profani erano avvolte in veli o panni, ovvero erano 
tenute nascoste in ceste o canestri. Talvolta erano anche af¬ 
fidate, come abbiamo visto da Apuleio, alla custodia di qual- 
che privato; il più comunemente però, quando era possibile^ 
erano custodite nel posto più intimo del luogo sacro, Vadytoìì, 
dove ai profani non era permesso di entrare: quello che di- 
cevasi dai greci ùvdxtoQov, hÉyuqov, e dai latini sacrarium (i). 


KPfrifo ®*®ssa sua natura 

segreta, esige va per essere celebrata una classo ben detei- 

(1) XI, 27. 

( 2 ) Aglaophanm, p. 54 ss. 

(3) Aristopu. Thesm. 029; Anisrin r< 

WlHnsvcmcs: AvaRTooo/xr - ^ 

o-TOu TÙ dvdxTooa xiOExai ; dove dvdHxoon^T^”^! ” xaXoùoiv, 

ro-gersi, eecondo me, con dvéxaooa da L erroneo 0 da oor- 

p.l|iS8. lo TÒ£x<pÉ()eiv,„,p.(,'g,|jyg . " P'd'W/co (cfr. Eostat. 

ri? o xd pooxixd leodxMexa,. specie Tice iiàyaQov 

». celebravano i misteri: Scoi, in ‘ «otteiTanei dove 

SHRm-s.» xil, 198: *f.cr„,.,-..rr'-f; “• 3) 

Queste parole perù talvolta sono aerh^aro * ••^^Ponunlur. 

•.eh. latini dovettero chiamare CÌ, :n Gli 

::r° .«..fri" :r f 

o/aHnOc, quelli ammessi 
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minata o chiusa di persone, che perciò dicevansi puotai (l). 
Le ragioni per cui nelle religioni. dei primitivi si costituiscono 
le società dei misteri sono varie, come abbiam visto ; ma cer¬ 
to la principale è che ogni gente o tribù come ha i suoi nu¬ 
mi, così ha i suoi riti, ai quali non possono prender parte i 
membri di altre genti o tribù. Così anche tra i Greci i culti 
gentilizi sono stati la fonte principale da cui sono derivati i 
culti mistici; i misteri eleusinii p. es. in origine non erano 
altro che il culto della schiatta dogli Eumolpidi (3). Inoltie 
nel seno della stessa tribù si sono formato associazioni spe¬ 
ciali di culto a scopi determinati, alle quali non tutti i mem¬ 
bri della stessa tribù avevano il diritto di ijartecipare, ma 
solo alcune persone, por lo più dello stesso sesso o condizio¬ 
ne; sia che il loro aggruppamento avvenisse volta per volta 
con durata passeggera, come quello delle donno maritate in 
occasiono dello Thesmoforie in Atene, ovvero avesse un ca¬ 
rattere stabile, come il collegio delle dodici Thyiadi a Delti. 

Ma di qualunque natura fossero le associazioni dei misteri 
non ora por una pura condizione dì fatto, come la nascita, 
ovvero por un semplice atto della propria volontà, per cui si 
poteva entrare a prendervi parte. Il mysta si trovava in re¬ 
lazione cogli altri soci, ouminorai, per via della sua diretta 
o intima unione col dio del mistero, il padre comune, dal 
quale era ammesso alla confidenza dei suoi segreti ; non si 
poteva dunque addivenir tale che per un atto della divinità 
stessa, la [.l'UTioig iniziasione o consacrazione. Senza la j.njT]oig 


(1) ni5(rn)5 ha il modesimo significato foniìamculale di nuon'iQiov: ain- 
Diesso cioè o obbligato al sc^eto. La formula di professione dei misteri 
inetroaci: Y^vova jivoxn? "Axrew? si trova in Fikm. Mat. De errore prof. re- 
lig. XVIII, 1 tradotta in latino con reUigionis serrela perdulicì, e Apuleio 
{Metani. XI, 21), por siguiflcaro il divenire mysta di Iside, adopera l’espres- 
siono: ad arcana pitrissi'mae religioni secreta pervadere. 

(2) Il LobecK parla a lungo {Aglaophamiis, I, 270-282) del timore 
che avevano i Greci di ammettere al loro culto gli stranieri; il che tanto 
meglio s’intende in quanto anticamente la religione era tutta una cosa collo 
stato. 








pertanto non si concepiva il uvac^iov (l); essa no era la 
parte prima ed essenziale. 

Ora se l’associazione mistica si costituiva volta per volta, 
auclie la consecrazione Si ripeteva naturalmente ogni volta, 
ma se l’associazione era stabile e fissa, la consecrazioue non 
si ripeteva, ma avveniva una volta per semine: l’iniziato con¬ 
traeva un vincolo che piti non si discioglieva, nemmeno dopo 
la morte. In questo caso l’iniziazione dei nuovi candidati si 
faceva in mezzo alla celebrazione generale del mistero, a cui 
tutti prendevano parte, anche i vecchi iniziati; ma per sò 
erano due coso, si noti, ben distinte, o per dir meglio la ini¬ 
ziazione non era che una parte del mistero, sebbene avesse 
un rito proprio, talvolta esso stesso a.ssai complicato, distinto 
in diversi gradi e in diversi atti. 

In un noto tosto, il matematico Teone di Smirne della 

seconda metà del sec. Il d. 0.(2) confronta l’insegnamento 

della filosofia coll’ iniziazione ai misteri, o in questa come in 

quello distigue cinque gradi. Una tal distinzione, essendosi do^^l- 

ta adattare al suo scopo comparativo, è un pò’ artilìeiosa, come 

soprattutto dimostra il quinto e ultimo grado, che si fa con- 

sis ere nella felicità proveniente dalla coabitazione cogli dei, 

chR^ift ™**\’*’ morte dell iniziato. Ciò però non toglie 

Lóti rnRrrr“‘““ “““ »» costanza eia 

Mztla, 6 perciò di grande interesse per noi. 

di ‘ 

siono ritnaie si rlcbWeira per 0™?^“’° 

richiedesse per la ponao» sacro, molto più si 

religiosa, o per dir megUniTdiy^r^'^^'”” ^ 
cietà; anche le iniziazioni dei • P^'opria di quella so- 
consistono innanzi tutto uni «ome abbiamo visto, 

dal mondo profano, nel ^ Porciò nel purificarsi 

suto. Vari, del resto, sec^ondo "rvLl^^T • 

■-- religioni, erano i riti 

(1) ha |dOi](ji; era quen» pi,„ c 

«srr “ s 'r “•‘t? •*'» '» 

‘"“oz, 
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catartici o modi di ottener la purità cultuale, e cioè : le lu¬ 
strazioni 0 battesimi, die erano il modo più comune e più 
facile ; le strolinazioni colla creta, la semola, il gesso ecc., co¬ 
me nei misteri di Sabazio (1) ; il sedere in un letto (axCpjtoug) 
0 trono sacro (2); l’astinenza per un dato tempo dai contatti 
sessuali, come nelle feste di Cerere a Roma (3), e in alcuni 
baccanali die esigevano la casf imonia per nove giorni (4); la 
vi]ateCa o pieno digiuno, come nelle Thesmoforie e nelle Bleu- 
sinie, 0 almeno rastiuenza da alcuni cibi specialmente vietati ; 
i sacriiìd e gli scongiuri, come quelli che praticavano gli or¬ 
fici sui loro devoti (5). ila sebbene vari e diversi, questi .riti 
avevano tutti il medesimo scopo e significato, l'djcotponq, l’al- 
lontanaro cioè dall’ iniziato gli spiriti cattivi. 

A questa parte, per dire cosi negativa, faceva seguito un’al¬ 
tra positiva, come avviene pure presso i primitivi : l’ammissione 
cioè alla società religiosa, l’introduzione in una sfera superiore 
di comunione colla divinità. Dai latini è stata detta initmm, 
onde il nostro iniziazione, e dai greci téXog o teXerq, onde teXen- 
pevog 0 TETeXeoiiévog l'iniziato, e TeXecrrri Viniziatore, (G). 


(1 ) Dkmosth. Pro cor. 259. cfr. Aiubtoph. Nuò. 25. 

(2) AniSTOPH. Nub. 254. 

(3) OviD. Metani, x, 431 6S. 

(4) Livios, 39, 9. 

( 5 ) Plat. liep. U, 364 B e E. 

(6) teXeìv 0 proprlamonto compiere, eseguire, celebrare corno un ufficio, 
una festa, uno spettacolo, o roligiosaraonto un sacrificio o uu rito qualunque: 
tutte cose ciascuna dello quali dicosi xéXog. Da qui il passivo xe?.eìo{)ai detto 
dolio porsono ha acquistato il significato di riceverò un incarico da eseguirò 
o uu rito da colobraro, e cioò essere eletto ad una carica o essere iniziato 
ad un culto; o cosi xéXo; o TsXexi] sono arrivati al senso speciale di inizia' 
zione. Tanto però l’una parola che l’altra hanno anche conservato il 
significato piti generico di rito, e in particolare di rito dei misteri. 
Cosi p. OS. in EuRiP. Bacch. 459 TEX,eTa£ sono in generale l misteri 
o lo orgio bacchiche, l’iniziazione allo quali, per opera dello stesso Bacco, 
viene poi distintamente ricordata (T)pàg eloépqoev). Con particolare riguardo 
ai riti di purificazione e di espiazione si adopera xsXEXa^da Platone (i2cp. Ih 
364 C.); 0 di fatti gli orfici che compivano quei riti erano detti TeXeorai. Nel 
medesimo senso speciale credo che si debba intendere TeXEofirioó^ievog in 
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Invece di teXetiì dicevasi anche, come nel testo di leone, 
teXenlS :taQa5oaig, ovvero nvfftnei'cov naQUÒoaiq (1) e in latino 
tradim ed accepUo samm, o anche semplicemente tradUio (2). 
Può essere che questa espressione in origine fosse intesa ma¬ 
terialmente, e che l’hiiziazione consistesse nel consegnare al¬ 
l’iniziato le cose sacre, gli oggetti per mezzo dei quali poteva 
venire a contatto più stretto colla divinità e dei quali si do¬ 
veva poi servire nell’esercizio del culto (3). In seguito però 
acquistò anche un senso più profondo : il mistero cioè ora 
considerato come un sacro deposito che si trasmetteva dai 
vecchi ai nuovi iniziati, ai quali quelli comunicavano non solo 
la conoscenza di esso ma anche il potere divino di operarlo. 

Il terzo grado superiore alla semplice teleté era l’èaojaeCa 
0 visione, onde quelli che vi erano ammessi dicevansi èaójtrai. 
Per natura sua l’iniziazione aveva per scopo di far cadere da¬ 
vanti agli occhi dogli iniziati il velo, che impediva alla comu¬ 
ne degli uomini di vedere il mistero. Ma la rivelazione avve¬ 
niva per gradi: per la prima iniziazione si otteneva di poter 
vedere soltanto rà apeòta tcòv iepcòv, le parti elementari del 




cho si ripot;va osnirese 

VQol 

ondo t»«,- è il cTy! u . maturo, 

dviiol-„onio\da.t;l 

ficato in origino il rito della m.Uur'itilTi^T^’ “''«•obbo signi- 

doila geaoraziono. U spiogaziono ò iniro-» o allo funzioni 

vario e complesso tanto di Tsiletiì olio rf'^1"’*''’ dell’uso 

f Latino initium ha potuto i ^ 

cipio; onde Cicerone ne dit questa P““‘ 

lanlur ,ta revera principia X,e iniliaque ut appel- 

-so primitivo, da Je, non 7 S noi L 
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mistero; solo per una iniziazione superiore si acquistava la 
visione piena del mistero, o di tutte le cose sacre. Soltanto 
per Elousi e Samotracia ci è attestato il grado deU’epopteia ; 
ma, anche se non si chiamava con questo nome, è certo che 
pure in altri misteri vi era un grado superiore d’iniziazione, 
per il quale si acquistava il diritto di vedere ciò che agli altri 
iniziati rimaneva nascosto. Per tralasciare i misteri d’Iside e 
■di Attis, dei quali diremo a suo luogo, sono-di grande impor¬ 
tanza per il caso nostro alcune iscrizioni del soc. II d. 0., tro¬ 
vate nei recenti scavi del santuario ed oracolo di Apollo Ciarlo, 
vicino a Colofone (L); dalle quali apparisce come quelli che 
venivano a consultar l’oracolo, ■&eo7CQÓJtoi, alcune volte s’ini¬ 
ziavano anche ai misteri del luogo (èjtetéXeoe xai nvotqpra, iscr. 
1912. 15, 16 0 20). Ora l’iniziazione 6 chiaramente distinta 
in duo atti (puriOévteg xal èvPateuoavres), dei quali il primo è 
la semplice puiìtns e l’altro viene espresso col verbo IpPateiJSiv 
cioè cjj/rarc, evidentemente nella parto piìi intima del santua¬ 
rio, non per consultare l’oracolo (giacché le iscrizioni distin¬ 
guono i duo atti: èpPatsuoavte? e'/qqaavto) ma per venerarvi le 
coso sacre. Dunque il secondo rito (lvPat6U(iavtEg)(2) corrispon¬ 
de all’opopteia, come il primo ([.imìOévreg) (3) alla telotè. 

È chiaro pertanto Telfetto dell'epopteia : ossa dava diritto 
all’opopta di essere ammesso, come diceva il suo nomo, alla con¬ 
templazione di tutte indistintamente lo cose e funzioni sacre ; 
all’accesso, come veniva signidcato dal termino equivalente 
suPuteucov, nel piò intimo del santuario; al famigliare consorzio, 
come apparirà da un testo di Temistio che spiegheremo più 
avanti, collo persone più alto o venerande deU’associazione 
mistica. B a ([uesto effetto doveva corrispondere un analogo iato 


(1) Tu. Macridy, AlUrtiimtr ton Notion in JaUreshefìedesSìttrr.archSel 
rnstiuts 8, 1905, o Macridy, AntiquUéa de Notion II, ibid. 15,1912. 

(2) Questo termino tecnico per la seconda iniziazione ricorre anche in 
una frase di S. Paolo, cho ha dato molto da fare agli interpreti, in Colos. 
2, 18 à écÓQaxEV èpPateucov. 

(8) Por puEìodai nel senso generale, come presso Teono, di inizia¬ 
zione, le iscrizioni adoperano èniTeXelv xà p.u(TTi)Qia. 
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(li iniziaziono. Di esso poco sappiamo ; ma probabilincnto cou- 
sisteva ncir introduzione del mista neU’onocforoji (l) o neiro* 
stcnsione cbe gli si faceva d’una delle cose sacio piu veneiaii" 
de, in mezzo alla luce improvvisa cbe veniva a rischiarare le 
tenebre della notte. Questa cerimonia dell’illuminazione aveva, 
come vedremo, una grande importanza in tutti i misteri mcg'lio 
conosciuti, e accpiistò col tempo un signiiìcato sempre pili chia¬ 
ro di comunicazione al mysta della divinità, che è luce pei' 
sua natura e, per mezzo della luce, si manifesta e si comunica 
nell’opopteia. 

Questo grado era di perfezionamento e perciò non a tutti 
i mysti necessario. Era però necessario come scala por salire 
al grado superiore, al sacerdozio, che secondo Teono ne era 
il fine e il coronamento. II sacerdote cioò doveva trasmettere 
agli altri l’iniziaziono che aveva ricevuto, doveva jierciò pos¬ 
sederla, come in fonte, in tutta la sua pienezza (2). Se pei ò 
per il sacerdozio fosse necessario sempre, oltre l’epopteia 
un altro rito speciale, non sappiamo ; da Teono sembrerebbe 
che esso consistesse nell’imposizione delle sacre bende: 
a^a88al5 aal otE^^lat(ov laiOsoig. Comunque sia, il grado supe- 

sedessero - divellnt j ^ 

cbe esercitavano U loro ufficio IT ^ comuni, 

poraneo - una san^à siScTli 

dai semplici mysti e molto nih’ri • nettamente 

luanifeslàva anche nelle vesti i distinzione che si 

diverso da quelle del volgo nei portavano 

cibi speciali di che si niitriiano \ìo ^ perfino nei 
pu'i gradi d’iniziazione pei sacordo/”^ 

«•‘a gerarchia bene ordinata 7 ' feniiavauo 

--___ ‘‘«nata, a capo della quale stava un 

‘'"‘2S£S;7 “ 
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sommo sacerdote, che prendeva nomi diversi secondo le di¬ 
verse religioni. 

Tutta questa ordinata varietà di gradì non era naturalmen¬ 
te di tutti i misteri, ma era propria soltanto dei più evoluti. 
Così la loro nomenclatura non era fissa e immutabile, come 
abbiamo già avuto occasiono di notare, anche in seno alla me¬ 
desima religione. Se per Teone (.ivTjais è termine generico per 
iniziazione, per altri era talvolta termine speeilico per indi¬ 
care il primo grado, cioè la purificazione, e tal’altra il secondo, 
la teletè. K cosi, teletè che ordinariamente indicava il secon- 
ilo grado, qualche volta s’adoperava in genere per iniziazione 
e anche per il mistero in tutta la sua ampiezza. Abbiamo già 
visto come per il terzo grado, oltre & epopteia, si adoperassero 
puro altri nomi. 

C. — L’iniziazione, con i suoi diversi riti, aveva dunque 
per scoi)o di costituire quella classe speciale di persone sacre, 
di mysti, in seno alla quale soltanto era possibile la celebra¬ 
zione del mistero. Onde la necc.ssità che in mezzo al mondo 
profano i inysti potessero all’occasione riconoscersi come ap¬ 
partenenti al medesimo corpo mistico, che è quanto dire potes¬ 
sero dimostrare la lora qualità di mysti por ravvenuta ini¬ 
ziazione. Ora a questo appunto servivano alcune formule — po¬ 
tremmo dire motti d’ordine — divci-se per i diversi misteri, dette 
spmhoìa ovvero s^igna, resistenza dello quali ci è attestata da 
Finnico Materno, polemista cristiano che scriveva circa l’anno 


sui: lihct ntinc explanare qtiibns se signis vel qnibns symbolis 


in ipsis snpcrstitionibns miseranda homìimm tnrha cognoscat- 
liaheut euivi propria signa, 2 ^ropria responsn, qnae illìs in isto- 
rum sacrilcgioi'um coetibns diaboli tradidit discipìina (1). A torte 
alcuni hanno voluto mettere in dubbio l’osattezza di una tale 
alTermaziono, per la ragione che alcuno delle forinole riferito 
da Irii-mico sotto questo capo, per se stesse considerate, appa¬ 
riscono piuttosto come formulo liturgiche o non come mo^tì 




(1) De errore prof rei- 18, 1. 
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di riconoscimento (1). Ma dal fatto che Firmico siasi ingan¬ 
nato sulla natura di alcune formulo, non ne segue che siasi 
anche ingannato suH’esistenza in generale di tali segni di ri¬ 
conoscimento nello religioni dei misteri. F nemmeno vale il 
dire che Firmico si contraddica subito dopo le paiole sepia 
riferite, con questo altre: iu Quodani tempio ut iv- interiorìbus 
parlibits homo moì'ituì'iis possit admittì, dicit etc., quasi che con 
ciò presenti la formula che riferisce, come un responsiim litur¬ 
gico, da recitarsi nell’intimo del santuario dal candidato prima 

della solenne iniziazione (2). Invece ò evidente che, secondo 

» 

Firmico, la formula in questione doveva soivire al mysta sem¬ 
plicemente per potere esser ammesso nella parto piìi intima 
e sacra del tempio, riservata agli iniziati, ad assistere cioè, 
appunto perchè già iniziato, alla celebrazione dei misteri; il 
che è conformo a quanto ha dotto immediatamente prima, che i 
segni di riconoscimento, o motti d’ordine, avevano principal¬ 
mente luogo in ìstorim sacrilegiomm coetibus (3). 

Del resto le parole di Firmico ricevono conferma dallo 
parole di altri scrittori più antichi, le quali alla loro volta ven¬ 
gono illustrato da quelle di Firmico. Apuleio, nella sua Apolo¬ 
già (41,per provare l’innocuità di alcuni oggetti che era accusato 


sua 


pretationed,! testo diVmico rifL'' questo sua lutot- 

a ptepos... dot s-w. ■" .<■'». »«<. v, », 

t'Onibus respondelit. Ma proprio il simbolo i sacroriim in acccp- 

te come yodremo, l’iniriazione già avyenu r‘“'° evidontomen- 

neUa liturgia stessa d’imxiarione : onde v’fl ^ 

stia piuttosto dalla parte di Arnobio ^ ^ che l’errore 

(3) Non vedo perchè M. Dibei m» / n- r . 
tl quale del resto tratta di questa int • ®'®“*’** ^puhùta, 1917 p. 14), 

miti lo scopo dei simboli al riconoscim*'?”' <=0“ molto sonno, li 

estenda anche al loro “y®» tra di loro e 'non 

doveva essere il principale. I simboli’ doa 

potevano perè servire benissimo, all’oocas? liturgiche, 

W Cap. 66 verso la fine. ’ e scopo liturgico. 
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di conservare m secreto a scopi magici, e che egli dice invece 
di avere ricevuto in custodia, come soleva farsi, dai sacerdoti 
di alcune associazioni mistiche a cui apparteneva, invoca su 
questo uso la conferma di qualche correligionario che per ca¬ 
so fosse presente nell’uditorio: si qui forte adest eoi'umdem 
solemnium mihi particeps, sigimm dato. Qui signuin non può 
essere un segno qualsiasi, ma è evidentemente il segno ben 
noto e caratteristico degli iniziati, per mezzo del quale essi 
potevano essere riconosciuti. In senso analogo sono da inten¬ 
dere le parole che ricorrono nel Miles gloriosus di Plauto (1) : 
cedo signuìu si harunc Baccarum es. 

D’altra parte. Clemente Alessandrino riferisce anch’egli al¬ 
cune formule solenni dei misteri : quella degli eleusinii, che chia¬ 
ma auv9'q[xa(2), e quella dei metroaci, che chiama oupPoXov (3). 
Onde combinando insieme i dati fornitici da Filmico e da Cle¬ 
mente, apparisce come le formule riferito da Clemente ed altre 
simili servivano da distintivi o segui di riconoscimento, e per 
questo si chiamavano in greco oujipoXov e ouvOiina, a cui cor¬ 
rispondeva in latino signnm; sebbene, come abbiamo visto di 
sopra, tanto auiiPo?vOv che signnm avessero nel linguaggio dei 
misteri un uso i)iìi largo, giacché venivano adoperati non solo 
por le formule di riconoscimento, ma anche a designare alcuni 
oggetti sacri (4). 

Conformemente allo scopo al quale erano destinati, di 
comprovare cioè l’avveuuta iniziazione, i simboli enunciavano 
in tonpi storici le azioni principali che l’iniziato aveva dovuto 
compiere. Il simbolo della religione di Attis, dopo una simile 
enunciazione concludeva (nella formula riferita da Firmico); 
Y^vova (Auotqi; “Artscog; in forza cioè delle dette azioni sono 
addivenuto capace di partecipare ai misteri di Attis, che è 
appunto quello che interessava di dimostrare. Era naturale pe¬ 
rò che le azioni liturgiche della iniziazione fossero espresse 


(1) IV, 2, 1016. 

(2) Protr*pt. 2, 21 p. 16 Stah. 
(8) Ibid. 2, 15 p. 13. 

(4) Vedi sopra p. 
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continuamente al pericolo di venire all’orecchio (lei profani, j 
questi il loro significato rimanesse del tutto chiuso, e fosse in 


teso soltanto dai mysti, che quei riti avevano praticato e 
perciò bene conoscevano. Così difatti ò avvenuto che alcuni 
simboli sono stati conosciuti anche dagli antichi scrittori 
cristiani e per mezzo loro sono pervenuti fino a noi; ma 
sono talmente concisi ed oscuri, che non ò facile indovi' 
nare e mettere in piena luce tutto il loro importante contenuto. 
Per mezzo però di confronti e di sparse notizie che possedia¬ 
mo sugli antichi misteri e iniziazioni, non 6 impresa assoluta- 
mente disperata potere ricostruire almeno approssimativamente 
i riti, a cui ciascun simbolo si riferisce; come, d’altra parte, 
non è impossibile rintracciare negli antichi documenti i resti 
di qualche simbolo che gli scrittori non ci haimo espressamente 
tramandato, e per mezzo di essi ricostruire la sua forinola pri¬ 
mitiva. Solo per queste vie ci sarà lecito di arrivare a cono¬ 
scere le iniziazioni ai misteri, che gli antichi si sono sforzati 
di tenere gelosamente nascoste. 



t « m. m ■t'' 

vro T(ov leeoqpavTÙv. 

( 2 ) Protrept. H, 12 


(1) Galon. Dt usu 


usuparl. Vili, 14 : 


’tcos toìg' 6(3(o^é%'oi5 


TC xal ^eYOnévoic 





— 29 — 


no omerico a Demetra, quasi le azioni per eccellenza, umane 
insieme o divino. 

Una dello azioni più importanti del mistero era l’ostensione 
dello coso sacre, Ssì^ig tcóv leptòv. In Elousi era la funzione ri¬ 
servata al primo dei sacerdoti, il quale da essa prendeva il 
nomo di ierofaute. Inoltro formava, come abbiam Visto, l’oggetto 
principale dell’cpopteia; onde non poteva esser fatta innanzi 
a tutti gl’iniziati, ma solo a quelli di grado superiore. Non 
sappiamo però se essa sia sempre stata da sè; questo certa¬ 
mente è avvenuto nei misteri di origino tarda, come quelli di 
Iside, ma noi misteri più antichi, come quelli di Eieusi, sembra 
che facesse sempre parte deirintiero l’ito, del drama mistico. 

Tra le orgie, in cui questo consisteva, sono da porre cer¬ 
tamente in primo luogo, come tuttora avviene presso i primi¬ 
tivi, le danzo o pantomime sacre. Per mezzo di e.sse i mysti 
mascherati (1) ra])preseutavauo lo gesta principali del loro 
dio. Naturalmente per tal modo s’introdussero e furono rap¬ 
presentati nei misteri miti recenti, quando gli dei già avevano 
preso forma e costumi umani; ma che anche a tempi anti¬ 
chissimi, quando i numi erano raffigurati come animali, avve¬ 
nissero simili rappresentazioni ne sono prova i nomi e lo 
figuro di animali che in alcuni culti hanno portato gli attori 
sacri fino ai tempi più recenti : di tori p. es. i cultoiù di Po- 
seidon ad Efeso, di puledri quei di Demetra e Core in La- 
conia, dì orse le sacerdotesse di Artemide a Brauron, ecc.; o 
tutti sanno come appunto la tragedia sia derivata dai giuochi 
in onore di Bacco, i cui attori si camuffavano da capri o da 
arieti, che erano gli animali in cui quel dio si credeva che 
s’incarnasse. E non vi può esser dubbio sul senso di queste 
rappresentazioni coreografiche. Il dio^fa ceva la sua appamione, 
la sua Ijticpaveia come si diceva, in mezzo a’ suoi devoti,'li 
riempiva dellà'sua presenza, s’impossessava della loro persona 
e li costringeva ad agire a suo piacimento. In essi non era 
più la loro mente che pensava ed operava, ma alla loro co- 


fi) Luciaj^o (de saìt, 15) ci attesta cho uoa c’era teleté antica senza 
dauze. 
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scienza sì era sostituita la coscienza 

stato di estraniamepto dalla propria personalità (exataoig) e 
dedizione alla persona divina (pavCa), essi usniTavano il no¬ 
me stesso e la figura del dio. e si appropriavano le suo ope¬ 
razioni. E anche quando il primitivo entusiasmo si è anelato 
smorzando, e le rappresentazioni dei misteri sono divenute 
più composte ed ordinate, non si è mai dimenticato comple¬ 
tamente il loro senso primitivo come manifestazioni della 
presenza del nume, onde proveniva agli attori o spettatori una 
certa eccitazione estatica. Questa il Kohde (1) considera come 
propria dei misteri bacchici, e nega ai misteri cleusinii. àia 
anche qui ci si attcsta (2) che avevano luogo brividi, tremori e 
sudore freddo; e Aristotele ci dice espressamente(3) che lo 
scopo del mistero non .era quello d’imparare qualcosa di nuovo, 
ma di mettersi in un certo stato patologico: où patlEÌv n 8elv 
à?.Xà JtufieXv xal Siuteòqvai. 

Ma la presenza del iiiimo, specialmente nei tempi più an¬ 
tichi, non era fine a so medesima; essa era necessaria por 
mantenere ed accrescere la vita sulla terra e in mezzo agli 
uoim'ni. Quindi le orgio o le operazioni che si eseguivano a 
nome e in persona del dio nel mistero non erano soltanto 
rappresentative del passato, ma anche operative nel presente 
e una garanzia per il futuro. Le associazioni mistiche più im¬ 
portanti erano quelle che facevano parte della vita sociale 
della gente, della tribù e della città, o avevano por scopo di 
da. e mcremento, colla presenza e col favore del nume, alla vita 
stessa della gente e della tribù. Questo scopo che abbiamo 
ossm^ato nelle associazioni sacre dei primitivi, era anche lo 
Rcopo pm comune dei misteri messo i r 5 r««-. • “ 

ammettevano, diversamente dai primitivi no'’ sor .- 
ma anche e forse più spesso le donop' kk ° 'lomini,. 
volte tenessero separati i misteri delle doM^T ” 


(1) p. 293. 

B) STO». F,„. IV. p. ,02 oa 
(o) Fragni. 15. 
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etimologica (1), ora in origine principalmente Tiniziazione alla 
maturith, e alla generazione, essendo la vita sessuale d’im¬ 
portanza capitale per la vita della gente e della tribù. E ciò 
spiega la gran parte che nei misteri greci aveva il fallo o i 
sostituti di esso, come il serpe. Esso era senza dubbio il pri¬ 
mo tra gli oggetti sacri, veniva gelosamente custodito nella 
cista sacra, esposto alla venerazione nel sacro Xfxvov e solen¬ 
nemente trasportato in processione nelle falloforie. Col culto 
del fallo andavano sovente congiunti i motti osceni, aioxpoXoYia 
Lo scopo di tutto questo era semplicemente quello di render 
presente ed operativa la divina forza della generazione in 
mezzo agli uomini e alle donne, che prendevano parte al 
mistero. I Greci pei'ò i quali, come tutti i popoli civili, attri¬ 
buivano alla fioritura e alla fruttificazione della terra im’im¬ 
portanza non minore della fecondità umana, nel mistero cer¬ 
cavano di attirare la virtù divina non solo sull’uomo per 
gcneiare, ma anche sulla terra per germinare. Anzi queste due 
funzioni, della generazione e della germinazione, riducevano ad 
uTia sola, le considei-avano come due aspetti del medesimo 
fatto, il fenomeno della vita. Quindi è che spesso il rito della 
generazione serviva anche come rito della vegetazione e vice¬ 
versa. Inoltre colla vita hanno visto naturalmente congiunta 
la morte, nella loro alterna vicenda. Il mistero pertanto, come 
mezzo di conservare o produrre la vita nel mondo, noji poteva 
disinteressarsi della morte. La sua azione non si limitava qui 
ma .si estendeva al di là, nel mondo invisibile, dove la vita e 
la morte hanno la loro comimo radice. E perciò il rito più 
antico e centrale del mistero era il rito della vita e della morte. 
Puro il drama mistico, di origine certo posteriore, in tanto 
entrava nel mistero in quanto significava anch’easo, e perciò 
in qualche modo operava, l’alterna vicenda della vita e della 
morto. Ma il rito primitivo, che talora si è conservato accanto 
al drama, esprimeva in maniera più rozza, anche però più im¬ 
mediata e chiara, il fenomeno della vita nelle sue varie fasi e 


(1) cfr. sopra, pag. 21 s. 






«olla sua Intima “““3 

<ieva, a seconda dei diversi misteii, 

s. _ Ma, sebbene In torme alla stessa 

«deslmo signmeato ^ dell» quale si compiva 11 mi- 
(Uvinitò, la luadio teri • g: celebrava rximamr, 

siero tìiviiio, ineutro sulla sua ^ ^ sorgeu- 

glaceliMagstt, " vicenda, al di 

te del nascere e del mouie, poi ci ovùmali o eli 

tsonra Ic erbe germogliano ed appassiscon , g 
nomiói nascono e muoiono. Im terra por questo tu la pr.ma 
diviniti, ad essere riconosciuta 0 venerata; in “ j 

terra nel scuso nostro universale, ma ciascuna parto d esb., 
ciascun campo, ciascuna selva, ciascuna montagna; lo quali pai i 
in seguito, a mano a mano clic gli uomini che le coltravano ole 
abitavano si unirono in complessi piìi o mono grandi, abbraccia¬ 
rono anch’esse maggiori estensioni, sì da formare lo diverso 
patrie o finalmente Torbe universo. Ma allorché gli dei salirono 
alTOlimpo, la terra, come apparisce da Omero, naturalmente 
ne fu esclusa; e così le divinità chthonie rimasero l’oggetto 
(li un culto speciale antiquato, iu qualche modo opposto a 
{quello dogli olimpici. Se non che la fede popolare restò sempre 
attaccata all’antica concezione, al culto e alla vouoraziono 
della dea terra, quale trasparisco da por tutto fino agli ulti¬ 
mi tempi, nella letteratura piò vicina alla vita del popolo, l’epi¬ 
grafia sepolcrale, negli usi mortuari o matrimoniali, nei riti c 
nelle memorie del culto più antico, come bone ha dimostrato 
•il Dieterich in una monografia eccellente (l). 

Questa fede tutta si accoglie nel detto di Euripide (2) : 
axavxa tixtei y,&à)v toXiv te knpdvsi. Tutto genera la terra, non 
solo le piante, ma anche i feti nel grembo dello femmine, co¬ 
me degli animali così degli uomini; e questa è la ragione por 
CUI ad essa erano sacri i matrimoni e la sua benedizione ora 
invocata sui figli. E tutto a sua volta la terra riceve, non solo 
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il some cbo dalle piante le ricade sopra, ma anche le anime 
dei trapassati, delle quali si prende amorosa eura nel suo se¬ 
no materno. Assai notevole è ciò che narra Suetonio (1) avve¬ 
nuto alla morte di Tiberio, che cioè mentre alcuni gridavano: 
Tiberium in Tiberim, altri pregavano : Terram matrem deosque 
Manes, ne morltto sedeni nììam visi inlcr impios darent. La 
terra dunque, die ricevo in sè lo anime dei defunti, è anche 
quella che destina loro a suo piacere le diverse sedi. Di più 
secondo una opinione molto dimisa tra gli antichi, rimanda 
poi coceste anime al di sopra, per rinascere in nuovi corpi, in 
.un ciclo indefinito di generazioni. Ciò spiega perchè in Atene, 
come dice Cicerone (2), non si bruciavano ma si inumavano i 
cadaveri, e la terra rigettata soiira di essi frugihus obscrebatur, 
ni shinm et (jreminm quasi mafris mortilo tribù eretnr ; e perchè, 
nello foste della istituzione cleH’agricoltura, si pronunziava la 
maledizione contro quei che lasciavano insepolti i cadaveri (3), 
perchè cioè privavano la terra di ciò che le apparteneva 
c lo impedivano di rimandare quello animo a rivivere al 
di sopra. Su queste concezioni naturistiche si fondava il 
culto della terra, che fu perciò antichissimo. I principali san¬ 
tuari ed oracoli della Grecia posseduti dagli olimpici, quali 
quelli di Olimpia Dodoua e Delfi, prima avevano appartenuto al¬ 
la Terra; la quale comunicava coi suoi devoti per una larga 
fessura, naturale o artificiale che fosse, e ad essi durante l’incu¬ 
bazione inviava i sogni, aggiratisi, prima allo stato di ombre 
nel regno dei morti per poi passare a uno stato di realth. più 
.^olida nel regno dei vivi. 

Questo culto ingenuo e immediato della terra venne poi 
naturalmente contaminato dal culto antropomorfo; anche la 
terra cioè si immaginò sotto forma umana, si chiamò la madre, 
la gran madre, e si raffiguro come la signora delle fiore itórvia 
■flilQcòv in mezzo ad animali,selvaggi, o come la dea della cul¬ 
tura xapnocpÓQog a guisa di giovane donna che sorge su dal 


(1) Tib. c. 75. 

(2) De Legìb. Il, cap. 25, 63. 

(3) Scol. in Sophocl. Antig. v. 255. 

’Fiucassiki 
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, la genitrice degli uomini xongotQocpo? ca- 

suolo, 0 come inOn g ^ 

ri„a n . 6.0 di selve deUe belva, 

«l! culL Bell» peeieol» g«c» prese doppia ioima, d. doooa 
làtui» detta Deioeter (= Yn Prlflt). « <>■ 

Intorno a queste ligure di donne, come a quella di Astarte 
nella Siria e di Iside nell’Egitto, si sono costituiti gli uiiticbi 
misteri. Al principio esse erano sole, esprimendo meglio così 
l’unità della virtù produttrice della natura, di cui erano la 
persouilicazione. Ciò rispondeva anello bene all’idea del ma¬ 
triarcato allora in uso; ma, allorché a questo successo Tattualc 
ordinamento famigliare, alla dea del mistero si aggiunse un 
dio consorte e un figlio o una figlia, e così si formarono delle tri¬ 
nità famigliari, che poi all’occasione si accrebbero anche di 
alti-i membri. In generale però lo diverse divinità dei mistorir 
a qualunque sesso appartenessero, rimasero di natura chthonia 
0 infornale. Nè questo principio è contraddetto dal fatto che- 
anche per gli dei olimpici troviamo talvolta attestato ueiran- 
tichità un culto mistico. Giacché bisogna ricordarsi che gli dei 
omerici, o almeno alcimi di loro, prima di essere assunti al- 
1 Olimpo hanno abitato, sotto forma animale o anche inanimata, 
sulla tena o sono stati venerati nelle grotte, che è quanto 
dii e sono state divinità chthonic; cd è appunto da questa età 
antichissima che derivavano i loro misteri. Tali furono p. cs. 
rtemidc, Afrodite o Dioniso. Anzi lo stesso Zeus aveva una 

non ^ la quale hanno contribuito 

0 comunoiio rOl>nipo, ma anche altre divinità montanare 
di Zeus ovvein ” abbiano portato esse pure il nome 

- qualche LalUàlTlI ^^n fa meraviglia che 

misteri Giecia abbia avuto anch’egli i suoi 


misteri 

Siccome poi al culto degli dei 


egli 

chthonii era molto affine 


263 66 . 


(1) Vedi I. HA11R1S0.N, Prole. 


•gomena io thè stuùy of Greek Beli gioii] p. 
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quello degli eroi, le animo dei quali riposavano nel seno della 
madre terra, non fa meraviglia che anche al loro nome si tro¬ 
vino intitolati alcuni misteri. Questo indirettamente ci attesta 
Pausania per Baco, il celebre eroe di Egina, del cui se])olcro 
egli ha notizie dalla leggenda segreta del suo culto (1), e di¬ 
rettamente ])er Driopo, l’eroe della Messenia, al quale dice che 
ogni anno si celebrava un rito mistico (2). 

Nonostante dunque il colorito politeistico antropomorfo 
che hanno contratto dalla religione volgare, i misteri sono ri¬ 
masti in fondo attaccati alla religione naturistica, non solo 
per il rito quale di sopra abbiamo descritto, ma anche per la 
concezione della divinità. Ora da questo fatto possiamo trarre 
dello conseguenze assai importanti, riguardo all’origine dei mi¬ 
steri 0 al loro sviluppo. 

Una volta era molto comune il pensiero — e tuttora ai ridet¬ 
to nella soluzione di molte questioni —.che l’origine dei misteri 
nella Grecia si dovesse all’ influenza di religioni straniere. Di 
già Eiodoto, di cui è nota la tendenea a cercare un’origine 
egiziana alla cultura e sopratutto alla religione greca, fa men¬ 
ziono di misteri egiziani in Sais, ai quali egli stesso avrebbe 
assistito, in onore di Osiride ed Iside (3). Con ciò stesso vuole 
evidentemente insinuare la possibilità che in generale anche 
i misteri siano stati portati in Grecia dall’Egitto, e in parte 
anche rafferma espressamente. Dietro il padre della storia, co¬ 
me era naturalo, molti tra i moderni hanno sostenuto l’origine 
egiziana dei misteri eleusini; tra ì qimli merita sj^eciale men¬ 
ziono P. Foucart, per lo zelo e l’erudizione con cui ha so.ste- 
nuto la sua tesi. Secondo questa, lino dal sec. XYII o XVI 
a. C., gli egiziani avrebbero trasmesso il culto di Iside e di 
Osiride ai Pelasgi preistorici, che veneravano soltanto una di¬ 
vinità impersonalo e senza nomo, la terra; da questa mescolan¬ 
za sarebbe venuto il culto di Iside Demeter, al quale poi nel 


(1) n, 29. 6. 

(2) IV, 34,1. 

(3) II, 170 ss. 
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sec. VII i Greci avrebbero aggiunto, prenclendola dalla religione 
egiziana di Osiride, la dottrina della immortalità, e così avreb¬ 


bero fondato i misteri di Eieusi. Anche se non accettano que¬ 
sta tesi in maniera assoluta, molti dei moderni soggiungono : una 
qualche influenza dell’Egitto non può negarsi (1) ! Per i misteri 
bacchici, Erodoto è anche pià esplicito e li dice senz’altro egizia¬ 
ni (2). I moderni invece son quasi unanimi nel farli venir dalla 
Tracia. Quanto poi ai misteri che piìi tardi sono sorti nel mondo 
antico, di Attis di Iside e di Mitra, non v'è chi non faccia risal¬ 
tare la loro origine o natura straniera. Io invece, a suo luogo, 
metterò in luce la parte attiva e preminente che in tutti ha avu¬ 
to la Grecia; ma per ora mi contenterò di notare come la tenden¬ 
za generale di far venire i misteri da fuori della Grecia, se poteva 
giustificarsi quando non sì conosceva altra religione greca fuori 
deH’omerica, alla quale i misteri sono completamente estranei, 


nan si può in alcun modo sostenere adesso che è comunemen¬ 
te ammesso a lato della religione classica avere sopravvissuto, 
sopratutto in mezzo al popolo, l’antica religione naturistica, 
colla quale la religione dei misteri aveva, come spesso abbiamo 
avuto occasione di osservare, molti tratti comuni. I misteri 
dunque non provengono dal di fuori, ma da uno stadio pili 
antico della stessa religione greca. E ciò solo spiega come non 
in un sol luogo, sia pure illustre come Bleusi, ma hanno fio¬ 
rito un po’ dappertutto, sotto forme diverso c a nome di di¬ 
vinità diverse. , . 

• Ora è un fatto che la maggior parte dei misteri greci sono 

limasti allo stato di culti locaU, c sono Sniti senza lasciare 
traccia di sè nella storia; mentre altn, sebbene pochi, si s 
trasformati in religioni di contenuto e 

Anche qui per la spiegazione si è oomunomonte ‘ 

^enza straLra. Io credo invece che alla spiegazione del fatw 
basti l’indole naturistica dei misteri. Abbiamo vis o 

èinio come la religione naturistica presentava due aspetti, 
rXicralS: «ligione comune per i suoi attacchi mate- 


(1) D. lorno. Dos a«like 

(2) n, 81. 
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riali e locali, Taltro superiore per la piii grande profondità 
del sentimento i-eligioso, che la rendeva capace di evolvere in 
senso universale. Allora non fa meraviglia che i più dei mi¬ 
steri siano periti entro il duro e ristretto loro guscio, altri 
invece, riusciti ad infrangerlo, siano volati alla conquista del 
mondo religioso. 

10. — A una concezione fondamentalmente unitaria della 
divinità fa riscontro nei misteri una concezione dualistica del 
mondo. Da una parte la sfera del divino del santo e della 
vita, dfill’altra la sfera del demoniaco del profano e della 
morte. Tra le due sfere non è possibile immaginare un termine 
medio, dove l’una si compenetri o almeno venga a contatto 
coll’altra. E il mistero non ha affatto lo scopo di stabilire 
questo contatto, ma semplicemente di trasportare Tiromo d’un 
tratto dall’una aU’altra sfera. Per l’iniziazione infatti l'uomo 
è distaccato, è tolto dalla sfera inferiore ed è inserito nella 
sfera superiore ; e per questo l’iniziazione è considerata come 
una morto e una rinascita, una morte al mondo della morte 
e una rinascita al mondo della vita. Dell’essenza stessa del 
mistero è dunque la mistica, la tendenza cioè dell’uomo a 
unirsi e trasformarsi nella divinità. 

D Eohde (l) invece sostiene che la tendenza mistica non era 
propria dei misteri in generale, ma solo dei misteri bacchici 
ed orlici. Nell’eccitazione cioè estatica, nella mania dionisiaca» 
lo spirito dell’uomo veniva a contatto collo spirito di dio, e 
a cquistava così coscienza della propria natura e origine divi¬ 
na : ai suoi occhi spariva la linea, che agli occhi del volgo, se¬ 
para profondamente il mondo divino dall’umano. Allora doveva 
per conseguenza persuadersi anche dell’immortalità come di 
una proprietà connaturale alla sua anima, ed aspirare a una 
vita superiore alla sfera degl’interessi terrestri e corporali. 
La mistica dunque, colla fede nell’immortalità e la morale re¬ 
ligiosa, sarebbe stata estranea in origine al mondo ellenico, e 
sarebbe venuta ad esso dal di fuori, cioè dalla Tracia, donde. 


(1) Ptycht, II, p. 2. sa. 
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secondo i! Kohde. proveniva la religione dionisiaca ed oi-aca. 

:^Ia questa costruzione che domina tutto il libio del Eolide, 
per tanti altri riguardi pregevolissimo, non mi pare solida e 
consistente. La differenza tra i misteri bacchici e gli altri mi¬ 
steri greci si Tiduceva, in fondo, a nna sola diversità di grado 
e di forma. Anche gli eleusini producevano, come vedremo, 
negl’iniziati, sebbene in forma più corretta, una certa commo¬ 
zione estatica, e tutte le orgie, che non mancavano mai nei 
misteri, avevano un carattere, come appunto noi diciamo, più 
0 meno orgiastico. Ma ciò che più monta, comune a tutti i 
misteri era la distinzione essenziale tra gl’iniziati e i non ini¬ 
ziati, tra la sorte degli uni e quella degli altri. Poco impor¬ 
tava la dottrina suirorigine e natura dell’uomo, che anche 
nella religione dionisiaca ed orfica aveva un’importanza secon¬ 
daria; ciò che stava al centro del mistero era la fedo che per 
l’iniziazione si entrava nel mondo e nel genere divino, dal 
quale erano esclusi i non iniziati. Dunque non ò vero che sol¬ 
tanto per i bacchici e gli orfici fosso tolta la linea che sepa¬ 
rava il divino dall’umano; la barriera era fatta cadere anche 
negli altri misteri, non però, come del resto anche nei bac- 
cliici ed orfici, in forza dell’origine e della natura dell’ uomo, 
ma in forza del mistero stesso. Ciò che conferiva la vita 
divina non era la prima nascita, ma la rinascita, la quale si 
operava appunto per mezzo della imziazione. Ora da questa 
al mondo e alla vita divina si faceva dipendere la sc¬ 
ena {!). cioò la salute dell’uomo. Quale saluto, la liberazione da 

ora promessa nei ^'beraziono dai mali, che 

onde l'AxRicn noll’opoca imperialo, 
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quali mali si corcasse uei misteri, dipendeva dal grado del loro 
sviluppo religioso. I piìi si contentavano della liberazione dai 
mali comuni della vita, aspiravano ad assicurare all’uomo i 
frutti della germinazione del suolo, o la stabile successione 
delle generazioni umane. Ma il mezzo prescelto per raggiungere 
lo scopo, l’inserzione nel divinum genns, trascendeva di gran 
lunga queste umili aspirazioni dell’ uomo primitivo. La fedo di 
essere trasferito dal mondo inferiore dell’uomo volgare al mon¬ 
do soprannaturale degli iniziati, dava il diritto di concepire 
le piìi alto speranze. Anche dunque l’aspirazione all’immorta¬ 
lità, pro])rietà divina, poteva spuntare in ogni mistero che non 
si fosso rinchiuso nella cerchia di questa vita sensibile, o non 
aveva bisogno di aspettare, come vuole il Eohdo, il furente 
Dioniso che venisse ad eccitarla. Cosi ò che ad Eieusi essa è 
nata, come vedremo, indipendentemente dall iuflusso della le- 
ligione dionisiaca ; e se è rimasta sempre impigliata nell idea 
dell’inferno, si deve al fatto che i misteri eleusini sono ri¬ 
masti al punto iu cui non si concepiva altra vita divina che 
nel seno della madre terra. 

Ma la sotoi’ia nella sua pienezza non è soltanto liberazione 
dalla morte, è anche e soprattutto liberazione dal peccato. 
Questo ora il punto pih difficile da raggiungere pei misteri. 
Di già noirantichità il cinico Diogene derideva la fede nel 
misteri, perchè ne seguiva che il ladro Patecione avrebbe avu¬ 
to dopo morte, perchè iniziato, una sorte migliore di Epami¬ 
nonda non iniziato. E di fatto l’iniziazione non presupponeva 
e non esigeva alcuna qualità morale; i mysti erano i santi, 
i puri por eccellenza, ma la loro santità ora intesa in senso 
fisico e non morale. 

Ma d’altra parte e noto l’elogio che fa Diodoro dei misteri 
di Samotracia, col partecipare ai quali si addiveniva, secondo 
la fama comune, pih pii più giusti o migliori sotto ogni ri¬ 
spetto (l). E a chi osservasse che questa testimonianza è tarda 
ed isolata, si potrebbe ricordare la pittura che Aristofane 






— 40 — 


nello Eano fa dei beati (1), i q«ali sono si santi per causa- 
delia iniziazione (oooi [.lepvqpEilci), ma auebo perebo baiano pra- 
ticalo la pietà verso i CQncittadiiii o gli stranieri (evosjJTÌ ts 
òiqyopev rgóaov aegi te lévoi'S xai TOÙg l5lC0T«c VA'. 4-46 SS.); e 
al contrario quella dei dannati (2), i quali sono insieme non 
iniziati e hanno offeso il diritto deirospitalità, hanno sper- 
giurato e mancato di pietà verso il padre e la madre, onde i 
cattivi cittadini i quali hanno tradito o comunque offeso la patria 
debbono essere considerati come non iniziati. E Andocide, nel 
difendersi daH’accusa di aver profanato i misteri, ammoniva i 
i suoi giudici (3) che, appunto perchè iniziati ed ammessi alla 
contemplazione delle coso sacre, dovevano al pari delle dee 
cistigare gli empi ed assolvere gl’innocenti. Non è dunque 
esatto quello che dice il Eohdc, che i misteri in generalo non 
abbiano avuta alcuna relazione colla morale e non abbiano 
avuta alcuna forza di rendere gli uomini migliori. 

La realtà è che qui soprattutto si mamf<-sta l’intima con- 
tradizionybo travaglia il mistero, il contrasto tra lo sue as.d- 
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(ri vv. 445 ss. 

(2) VT. 146 ss. 

(3) Dt mysieriis. La mofjv,,. • 
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‘-“M, 1 t'“» “•“"‘“‘è 

dovevano essere spergiuri ’ 


vinto al basso. Ne sono nati sforzi diversi e di vario grado, 
sia nei diversi misteri c sia tra le diverse anime in seno allo 
stesso mistero, per superare i vincoli dalla materia e dare 
libci’O il volo allo spirito. Ma il volo non ba mai potuto essere 
completamente spedito, perchè quei vincoli erano connaturali al 
mistero, provenienti dallastessa radice della religione naturis¬ 
tica, da cui esso è nato. In questo contrasto originario e 
iondamcntale, negli sforzi fatti per superarlo e l’impossibi¬ 
lità di riuscirvi completamente, sta tutta r importanza e l’at¬ 
trattiva della storia dei misteri. 




Capitolo Secondo 


Eieusi. 


SoMMAKio : 1. U culto primitivo delle doo di Elousi localo o uatiiristico, 
esteso poi miin mano a tutti i popoli. — 3. L’assicurazione della sete¬ 
ria 0 di una vita migliore dopo morto noli’ Ade. — 3. La festa pub¬ 
blica 0 la processione solenne da Atene ad Eieusi. — ■!. 11 mistero : i 
due atti principali o il drama mistico; l'iliuminaziouo o l’ostonsiouo 
dello cose sacre. — 5. I diversi gradi d’iniziazione. — 6. Il rito d’ ini¬ 
ziazione descritto nel simbolo oleusinio. — 7. Quello descritto da Ippolito 
romano; —8. e quello rapprosontato nell'urna funeraria dello Terme. 
— 9. 11 rito di ciascun grado d’iniziazione. — 10. Il mistero di Elousi 
mezzo di rinascita alla vita divina. 


Pi imi tra i misteri ad assorgere a dignità di l'oligiouo 
universale sono stati quelli di Eieusi. Anzi, dietro il loro 
esempio o secondo lo loro norme, come più volto dovremo 
constatare, si sono costituito le altre religioni dei misteri nel 
mondo antico. Da qui la loro importanza eccezionale, o il 
loro diritto a uno studio ampio ed accurato. 


xu origine 1 ini.ste.ri di Eieusi non erano diversi 

nana Or;.,a. Demeta “et 0^^' 
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mente non la figlia ma la fanciulla, óra la terra clie si rin¬ 
nova di continuo e celebra ogni anno la sua eterna giovinez¬ 
za. Ma era naturale che col tempo le due figure, acquistando 
personalità propria, si distaccassero l’una dall’altra, e quin¬ 
di fossero mosse nella scambievole relaziono di madre e figlia. 
■Così alla dea [fi fisa] si sostituirono le due dee [tw -D-ecó], che 
seguitarono nondimeno ad essere riguardate in confuso come 
una sacra unità; solo si distinguevano piìi nettamente, quan¬ 
do r uno 0 r altro dei loro aspetti diversi veniva in special 
considerazione: la madre come la sorgente universale della 
vita, e la figlia come la vita stessa che fa le sue annuali ap¬ 
parizioni sulla terra, ogni anno cioè scomparisco, quasi riti¬ 
randosi per qualche tempo al disotto, nel seno stesso di sua 
madre, per ricomparire di nuovo nell’ anno seguente. Por 
•Ciuosto Cora è stata specialmente considerata quale regina 
5éaJtoiva dell’inforno o identificata con Prosorpiua [Ilepoecpóvii, 
<I>eQpéq)atra], la sposa di Hades. 

Se come tale Cora non ha potuto mai fare il suo ingresso 
nell’ Olimpo, non cosi Demetra. Essa, a dir vero, non è an¬ 
cora da Omero annoverata tra i celesti; ma di già nel cele¬ 
bre inno omerico, composto nel sec. VII in suo onore, fa 
parte del consesso dei numi olimpici. Ciò nonostante, presso 
il popolo ò rimasta comunemente la divinità chthouia por 
eccellenza, e il suo culto ha sempre conservato un carattere 
prevalentemente agricolo e perciò anche mistico, indirizzato 
a promuovere la fertilità del suolo o quindi anche la fecon¬ 
dità umana: due funzioni che nell’opinione dogli antichi an¬ 
davano, come abbiamo detto, strettamente congiunte insieme. 

L’ una e l’altra di questo funzioni formavano T oggetto e 
il lino della gran festa, detta lo Thesraoforie, che si celebra¬ 
va in onoro di Demetra in vari luoghi, ma specialmente in 
Atene. Su di essa noi siamo abbastanza bene informati in 
grazia della descrizione che ne fa lo scoliaste di Luciano (l) ; 
perciò non sarà male che vi ci fermiamo un poco sopra, per 


(1) Pubblicata la prima volta dal Rohdr aol £/teùt. Mks. XXV, p. 519, 
poi riprodotta in ScJiolia ad Liicianuin, edidit Rauz, Teubner, 1906. 
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la Inco che nc p..!. venire nnehe al misteri di Elensi. Le 
Thesmoferlo dunque si celebravano nel mese della semente, 
coll’ esclusione assoluta degli nomini, dallo solo donno mari¬ 
tate e libere, cho venivano così a formare per 1’ occasione 
un collegio mistico, detto delle dvdi'irQiai le secchie, forse per¬ 
chè scendevano sotterra e poi ne risalivano portando su le 
cose sacre. La festa comprendeva un periodo di tre giorni. 
Xel primo le donne addetto al mistero salivano solennemente 
ad Atene: era la parte pubblica della festa. Nel secondo, 
fj péoT], le donne, sedute in terra, osservavano un rigoroso di¬ 
giuno, ìTioTEia, per purificarsi c così prepararsi al sacro rito. 
Il quale si compiva probabilmente nella notte tra il secondo 
e il terzo giorno, e consisteva in ciò che dall’ adito sotterra¬ 
neo, il liéyapov, le cose sacre (tù dgpiiTa, onde le feste dice- 
vanei anche dpgqTOipdgia) ripostevi forse fin dall’anno innan¬ 
zi, e cioè le carni putrefatte di un porco insieme a ramoscelli 
di pino e figure in pasta di serpi c di falli, erano jiortate al 
di sopra e collocate sull’ altare della dea. E evidente il si¬ 
gnificato naturista del rito. Come avverte lo stesso scolia¬ 
ste, il porco era scelto perchè particolarmente caro a Domc- 

tra, per la sua straordinaria fecondità, onde alle sue carni 
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Alle Thosmoforie, celebrate in onore di Deraetra nel mese 
■della semente e per la semente, facevano riscontro le Eleu- 
sinie celebrato nel mese dì Boedromione (Settembre-Ottobre)» 
cioè della raccolta duale. Esse erano dette così non perchè 
fossero proprie di Eieusi, ma perche erano indirizzato ad ono¬ 
re della dea Eleutìio o l'ìleuthia. Questa era venerata anche 
altrove, come p. es. nella Laconia c nell’Arcadia, ed era forse 
originaria di Creta, da dove passata in Grecia si identilicò» 
come protettrice delle nascite c delle biade, con Dcmetra. 
Demctra dunque Eleusiuia non prese, ma diede viceversa il 
suo nome ad Blcusi. Che qui le suo leste avessero un signi- 
heato naturistico ed agricolo, al pari delle Thesmoforie, è 
fuori di dubbio. Tanto lo scrittore cristiano Ippolito che il 
pagano Proclo ci hanno tramandato la notizia che un rito 
dei misteri eleusini consisteva nel gridare guardando al cielo : 
ue, piovi, e alla terra: y.ve., imprègnati (t). Finita cioè l’estate e 
la raccolta dell’ anno vecchio, si cercava di agire sul cielo e 
sulla terra, perche ])er mezzo delle pioggie, come seme fecon¬ 
datore, il terreno si preparasse alla germinazione dell’anno 
nuovo. Ma anche qui ai fenomeni della vita della natura 
si dovettero ben presto accoppiare quelli della vita sociale, 
come oggetto del rito. E di fatti lo stesso Ippolito (2) ci fa 
papero che un’ altra cerimonia importan tissima dei misteri 
eleusini era 1’ ostensione agli epopti di una spiga mietuta ver¬ 
de, colla dichiarazione del ierofaute: * la santa ha irartorito 
il sacro giovane.... la forte il forte ». Dove si mette in eviden¬ 
te relazione la spiga matura colla gioventìi cresciuta forte e 
robusta, qualunque sia il senso che poi a questa è stato at¬ 
tribuito. Onde — altre ragioni appariranno meglio nel corso 
della trattazione — io non dubito che il mistero eleusinio in 
origine non sia stato altro ohe un rito della maturità, si¬ 
mile a quelli che sono in uso, come abbiamo visto, presso i 
primitivi: maturità del mondo vegetale, per cui i frutti veni¬ 
vano colti e riposti, e il terreno in un apparente riposo si 


• (1) HiPP. Ref. oiiiìi. Jiatr. V, 7,31 — PrOCL. in Fiat. Tim. p. 293 C. 

(2) Ibid. V, 8, 39 s. 
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disponeva a nnove riproduzioni; e insieme maturità delia so' 
cietà umana, per cui i giovani e lo giovani giunti al loro pie¬ 
no sviluppo erano aggregati alla vita della tribù e si pi epa 
ravano alla generazione. 

I misteri dunque di Elcusl erano al principio, come tutti 
gli altri misteri, un culto locale o naturistico. La divinità a 
cui erano indirizzate era la gran madre comune degli uomini 
c delle piante, ma considerata con speciale relazione, sotto il 
titolo di EJeutbia, alla piccola comunità di Eieusi, che da lei 
ripeteva come il suo nome così la sua vita materiale e civiler 
Questa unità primitiva, col crescere dell’ idea politeistica, si 
scisso in diversi dei. Abbiamo detto come innanzi tutto si 
distinsero le due dee, Demotra e Cora. Demetra in vero è 


rimasta sempre sola; ma Cora, addivenuta Proserpina, si ac¬ 
coppiò con Hades, il quale se la preso in moglie, come era 
costume dei tempi aniicliissiml, per mezzo del ratto. Frutto 
della loro unione lu un divino fanciullo, anticamente detto 
Pluto 0 più recentemente identificato con Dioniso, e così si 
ebbe la solila triade famigliare. Nel ciclo delle divinità elcu- 
smie aveva pure grande importanza il giovano Triptolemo, il 
quale per incarico delle dee, trasportato in aria su di un ma¬ 
gico carro, diffuse da Eieusi per tutto il mondo il dono di- 
vino dell' egricoltiir». Poi altre divinitt, in oristae estraneo 
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taro autorevolmente il diritto sacro per mezzo di appositi 
esegeti. Ma allorché Eieusi dovette cedere alla potenza dei 
re di Atene, e fu incorporata nel sec. VII. allo stato atenie¬ 
se, gli Eumolpidi dovettero far posto nella celebrazione del 
mistero anche alla schiatta ateniese dei Keiykea, i quali alla 
loro volta acquistarono il diritto alla seconda dignità, sacer¬ 
dotale, il daduchos, all’ ufficio di sacerdoti sacrificanti o a 
quello dell’ araldo sacro. Inoltre addivenuti i misteri eleusini 
un culto dello stato, andarono naturalmente soggetti, come 
tutti gli altri culti ufficiali, alla sovraintendenza dell’ arconte 
re e dei suoi assistenti, i quattro epimeleti. 

Ma con ciò stesso si allargò grandemente anche la cerchia 
di gente in mezzo olla quale si celebrava il mistero. Non pifi 
i soli eleusinii, ma tutti i cittadini di Atene, anzi tutti gli abitan¬ 
ti deir Attica furono ammessi all’ iniziazione. Ma poi anche 
questa ristretta barriera nazionale fu tolta ; non fu ])iìi cioè 
necessario di appartenere al medesimo stato, di cui Eieusi 
faceva parte, per partecipare ai suoi misteri; anche gli stra¬ 
nieri, primi tra i quali, secondo la leggenda, Ercole e i Dio¬ 
scuri, poterono essere iniziati, alla condizione però di appar¬ 
tenere alla razza greca o a una nazione imparentata colla 
razza greca. Così per qualche tempo rimasero esclusi soltanto 
i barbari ; ed era anche naturale che non potesse prendere 
parte al mistero chi non intendeva o non parlava il greco, 
che era e rimase sempre la lingua sacra non solo di questi 
ma di tutti i misteri che poi si propagarono nel mondo antico. 
Jla quando, por la conquista di Alessandro caddero le bar¬ 
riere che dividevano i greci dai barbari, e tutti i popoli che 
formavano il grande impero si assuefecero alla lingua greca, 
addivenuta lingua universale, non vi era più ragione di fare 
delle esclusioni fondate sulla diversità delle razze; Eieusi aprì 
le porte dei misteri a chiunque voles.so iniziarsi, a qualunque 
popolo appartenesse, così che Cicerone poteva dire: omiito 
Eleusina, sanctam iììam et augustam, vhi initianinr gentes ora- 
ram nltimae (1). 


(1) De Hai. dfor. I, 119. 
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celere e larga difl'usiono, 
n _ Ora come si spiega q»c^ ‘ di Eleusi 
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suo un santuario dedica o sobborgo di i _ 

e i misteri in onore delle dne^(^ _ 

mito, è vero, racco •• essere iniziato, giunto troii- 

istituiti perchè Ercole vi po misLeri di Eieusi. 

■>” -0. Atene :pX::: b.go.„o,o 

Titolosicamente In coesistenza nel n.odeshuo 
Lio di dnc istituzioni presso elio ugnali e loise in oiigiii^ 
elici elle poi in pratica sono stato -neiliate col subortim 

1 misteri di Agie a quelli di Blensi, come piu colei n e pi 
potenti. Nemmeno soddisfa la ragiono tratta dal latto che 
mito del ratto di Piuscrpina, della sua ricerca per parto eie 
la madre dolente, e finalmente del suo ritrovamento a\ ei a 
precisamente per teatro Eleu.si e i suoi dintorni, dove si mo¬ 
stravano i luoghi, in cui i singoli fatti dicevansi avvenuti, o 
dove Demetra stessa, alla fine della commovouto storia, ave¬ 
va istituito i suoi misteri arricchendoli di grazie e pvivilCc, 
singolari. Anche qui, come d’ordinario, non è il culto che ha 
avuto origine dal mito, ma viceversa il mito dal culto; onde 
appunto perchè ad Eieusi il culto di Deuictra aveva acquistato 
ima sì grande importanza, intorno ad esso si è formata il 
mito con caratteri spiccatamente locali. 

Ma è inutile che ci perdiamo nel ricercare in cause estuo 
seche la ragione dell’ importanza acquistata dai misteri di B 
leusi; essa sta tutta nel loro valore intrinseco universa! moote 
ammesso, come ci attesta la tradizione, da tutta l’antichità ; 


noi potere loro attribuito di assicurare all’ uomo la sotoria, 
«he è quanto diro una sorte felice dopo la morte. Questa è 
appunto la ragiono per cui di già l'inno omerico a Dometra ce¬ 
lebrava i misteri : perchè pel loro mezzo 1’ uomo che vi si è 
iniziato, è liberato dal timore d’andare sommerso dopo morto 
colla comune degli uomini nelle tenebre folto dell’Ade (1). 
Solo gl’ iniziati, ripeteva Sofocle, vivranno al di là, men-- 
tre por gli altri tutto sarà triste (2). Si trattava in vero dj 
una felicità pih negativa che positiva, della liberazione dal 
buio dell’ Ade o da una sopravvivenza cflimcra a guisa di 
ombre ; l’inferno rimaneva sempre 1’ abitazione comune di tut¬ 
ti i trapassati, solo che in esso agli iniziati era riservata una 
sodo distinta, irpoeSpla, come dicono alcuni scrittori (3), vici¬ 
na all’ abitazione stessa delle dee, allietata dalla luce o da 
ciò che poteva rendere 1’ esistenza sotterra meno penosa c 
misera di una semplice sopravvivenza in forma di ombra. Ma 
puro anche cosi, grande era la differenza cogli altri misteri; 
che mentre questi assicuravano ai loro iniziati il modo di vi¬ 
vere felicemente sulla terra, nell’ abbondanza della prole o 
dei frutti terrestri, gli eleusini, oltre a ciò, assicuravano an¬ 
che il modo di morire colla speranza di una vita migliore di quel¬ 
la degli altri nell’al di là. Nilùl inelius, diceva Cicerone (4), 
ilìis viysleriis, quibns ex immani agrestiqne vita excuUi ad 
Jinmanifalem et mitigati mmus, ncque sotnm cnm laetitia vi- 
vendi rationem acccpimns, scd etiam cum spe méliore moriendi. 
Questo singolare privilegio era di ])er sè ragione sufficiente 
])erchè si cercasse di allargarlo a una schiera di iniziati sem¬ 
pre piò grande, e perchè da tutte le 7 )arti del mondo si ac¬ 
corresse ad Elousi per ottenerlo: tanta ora la paura che fa¬ 
ceva di seguitare a esistere dopo morte come puro ombre nel 
buio dell’ Ade ! 


(1) vv. 4S0-183. Bealo chi dei mortali ha veduto ciuobte coso, — ma 
ohi non prende parto iniziato ai misteri, giammai una simile — sorto avrà 
e svaniril nella tenebra cupa. 

(2) C/r. 753 N. 

(3) AxiocIiHS 37J D.; Dioo. Lakrt. Vita Dìog. VII, 39 B. 

(4) De Lcg. V. 14. 
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•. co'oso elio si osten.'lcva anche af 
Ora questo misteri elcnsiiii dal di fuori, 

Biondo di lù, non J necessario dalla virtù stessa sa- 

uia promanava come p inno omerico T attribuiva 

cramentale del loro medesima: « bealo chi é am- 

alla visione del niis ei vjo 6 ct« 5’ojtcojtsv ». lira duiu[uo 
„«,„avede« queste 

«nr»dh-Itt» a ,.n poeto ri^ 
‘r«t 'aoll'Ade. l'.ilavsad-'»»'- cì6 della corolùa d’in- 
Toni dei misteri eleusini, la loro trasforma.ioao da cidto 
locale in culto universale, in ultimo ò dipesa (la ima trasfor- 
Diazionc piii intima e profonda che prima si o operata ucl 
loro seno; allo scopo agricolo e naturistico, so no aggiuiito 
un altro, corno nello Tlicsmoforie, molto più alto o spiri¬ 
tuale, il conseguimento della seteria o della tclicitù iiinaiia, 
che è bene per so stesso universale, trascendente le condi¬ 
zioni particolari di luogo o di razza. Di questa triisforniazin- 
no, la speranza di una vita miglioro sotterra era ccrtainciito 
l’aspetto pili saliente, quello a cui gli uomini tenevano mag¬ 
giormente, ed è per questo che ci ò stato più esprossainoiite 
attestato; esso però non ora il solo e non poteva essere il 
solo, ma si connetteva con altri aspetti o in generale con 
tutto ii lento processo di elevazione spirituale dei misteri che 
si iniziò per P appunto ad Eieusi, al di fuori del quale perciò 


non potrebbe essere convcnienteaionto inteso. Disegna dunque 
che noi studiamo questo processo nel suo coaiplesso ; ma pi’i' 
ma c indispensabile l’indagare quali riti precisamente costi" 
tuivano il mistero eleusinio. 


3. Alla parto segreta precedeva una festa pubblica, di 
alla notte del 19 di Boodromiono, che serviva di prepara 
d *^1 ii^sieme un abile mezzo per accumnuare Aten 

nell celebrazione del mistero. Culminava di f^-t 

ad Processione, in cui i mysti portavano da Ater 

14 sacre; che a questo scopo fino dal gio^r 

dove trasportate dagli efebi da Elcusi ad Aten 

nevano gelosamente custodite nell’ Eleusinion,,iir tu 


— si¬ 


to il tempo intermedio. Intanto si provvedeva alia purità 
cultuale sia dei mysti che degli iniziandi. Questi nell’adu¬ 
nanza (dynQpdg) del giorno lo, al Pecile, sentivano proclama¬ 
re dall’ araldo sacro lo condizioni richieste per l’iniziazione, 
che si riducevano a duo: conoscere il greco, come lingua sacra 
dei misteri, ed avere lo mani mondo dal sangue, jjerchè 1’ o- 
niicidio por rjualunque causa commesso, anche giusta, sacrava 
ai demoni, allo furie, e rendeva perciò ritualmente immondo 
r autore (1). 

Alla purificazione dei mysti era dedicato il giorno IG, in 
cui tutti, al grido di dXaSe lAuoTat (al mare, o misti!) si ])or- 
ttivano al mare, per bagnarsi insieme al porchette, ohe ciascu¬ 
no poi doveva sacrificare alla dea ?fon solo il bagno, che 
fatto nello acquo marine aveva una virtii purificatrice piìi 
intonsa, ma la stessa processione e il sacrificio del porcellino 
costituivano tutti insieme il rito della purificazione. La jjro- 
cossionc infatti dicovasi elaoi? (da spinge-vc, caccinre), perché 
in origino, osserva la Ilarrison (2), aveva per scopo di caccia¬ 
re gli spirili immondi nel porco che ciascuno spingeva avan¬ 
ti a sò, por poi bruciarli e distruggerli con esso, addivenuto 
così cpctQ(.tuy.os 0 vittima espiatoria (3). Compita la purificazio¬ 
ne, anticamente, subito il giorno dopo, i mysti si portavj'.no 
ad liilousi; ma allorché, sulla fino del sec. V, in mezzo alle 
Lleusinio lurono introdotti due giorni di festa ad onore di 
Escnlapio, le Epidaurie, che venivano così a ritardare la par¬ 
tenza da Atene, i mysti Jiel frattempo non potevano mostrar¬ 
si in pubblico, ma dovevano rimanere chiusi in casa, affine 
di non contrarre per caso qualche nuova impurità rituale (4). 

Finalmente, la mattina del 19, la grande processione muo¬ 
veva a lento passo dall’ Eleusinion di Atene (di cui si sa soltan¬ 
to che era posto sul pendio occidentale dell’ Acropoli), portan¬ 
ti) Eacconto Filostrato {Vita Apoll. 4,18) ebe Apollonio, corno mago, 
fu escluso dai misteri, perebò non ora libero dai demoni. 

(2) Proìegonicna, p. 152. 

Ebrei^^ Analogo significato aveva il sacrificio del capro emissario presso gli 

(4) cfr. Foocart, Le mysthres d'Eleusis, p. 295. 








do nel mezzo, le cose sacre collocate in un ricco carro e te 

^ XmmÌ-a In n4-n/*¥^r« in 


nute sempre gelosamente nascoste e, alla testa, la statua, in 
legno di Jncco che ordinariamente ora custodita nel laccheion, 
tempio di cui piìi non si conosce V ubicazione, consacrato a 
lui e alle grandi dee. S’immaginala che il giovane e baldo 
dio ateniese accompagnasse e guidasse lino ad Eieusi i mysti, 
i quali, come ben li descrive Aristofane nelle Eane (l), in 
mezzo ad alte grida di gioia lo acclamavano, o ciascuno gli 
ripeteva: « scortaci tu, Jacco, a cui piace guidare le danze ». E 
in origino iacclws non era altro che lo stesso continuo e con¬ 
fuso grido di festa che dal mezzo della turba danzante dei 
mysti si alzava e si spandeva all' intorno, molto lontano ; qua¬ 
le fu udito, il giorno della battaglia di Salamiua, secondo 
che racconta Erodoto (3), dallo spartano Demarato, a cui, 
ignaro dalla cosa, l’ateniese Dicco ne dette la spiogaziono 
dicendo. il rumore che senti è il icicchos che fanno in que¬ 
sta festa (laxxd^ouoi). Ma poi personificato (e simili perso¬ 


nificazioni non orano rare, allor quando ogni ])asseggera 


apparizione di qualche importanza veniva deificata) addivftu- 



alla curiosità e agli sguardi 
iQ una spianata sul pendio 


( 1 ) VY. 398 83. 
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<li mi collo verso il maro, con all’intorno una forte cinta di 
mura e di torri, e all’ interno vari edilìzi consecrati allo varie 
divinità eleusinie o destinati alla celebrazione dei misteri (1). 
I primi erano aperti n tutti, ma il telesterion in cui si cele¬ 
bravano i misteri, era naturalmente accessibile ai soli mysti. 
Esso ora un grande edificio intorno al quale per tre parti gi¬ 
ravano vari ordini di sedili di pietra, che potevano contenere 
circa 4000 spettatori. Nel mezzo però, come dimostrano gli 
scavi recenti, non v’ora alcun luogo adatto per una vera rap¬ 
presentazione scenica, quale alcuni so la sono immaginata, ma 
invece per tutto lo spazio libero sojgeva una gran quantità 
di colonne fatte por sorreggere il tetto o, più probabilmente, 
un piano supcriore. Tu mezzo a questo era costruito l’anacto- 
ron 0 megaron, la parte più alta deireditìcio (2), in cui erano 
custodito lo coso sacro o noi quale poteva entrare soltanto il 
jorofanto (3). 

Quali fossero le cerimonie in cui consisteva il mistero è 
difficile il ilire, perchè no abbiamo solo qualche rara o indiretta 
notizia, por le allusioni, spesso vaghe e confuse, che ad esse 
hanno fatto gli antichi scrittori: ma arduo sojjratutto è il 
ricostruire l’ordino e il nesso preciso con cui si svolgevano, 
onde bisognerà che ci contentiamo talora di plausibili proba¬ 
bilità. 

La sera stessa in cui era entrata la processiono nel san¬ 
tuario vi si celebrava, come può arguirsi da Aristofane (4), 
la vigilia notturna, la JtavvuxiSi in mezzo a un’alterna succes¬ 
sione di buio 0 di luce. 

Giacché questo soprattutto sembra bene accertato cho lo sa¬ 
cre orgio si dividevano in due atti principali, l’uno di terrore 
e di lutto in mezzo allo tenebre, l’altro di gioia e di festa in 
mezzo alla luco. Ciò risulta principalmente da un testo riferito 


(1) Il piano doli’intiero santuario, quale risulta dagli scavi, si può ve¬ 
dere in Fodcaut, Les mytères d’Eleusis, p. 266. 

(2) cfr. SuiDAS 0 PnOTios; megaron, abitazione superiore. 

(3) Aklian. fr. 12. 

(i) Sane, 370 ss. 







da Stobeo(l)o da lui attribuito a Temistio, lìlosofo e sofista 
del soc. IV d. 0. (2). Era questi, si dice, iniziato ai misteri ; 
e alla religione dei misteri difatti fa allusioni frequenti noi 
suoi scritti, servendosene volentieri per lo diclnarazioni e i con¬ 
fronti. Ora appunto nel testo citato paragona le iinpre3.sioui, 
che prova l’animo nella morte, con quelle che si ricevono dalla 
cclebrazioue dei misteri ; due coso, egli dico, ohe si somigliano 
anche per il nome, telEutàv-telsìofiui. Jfa la somiglianza piu 
importante sta nel contrasto delle due serie di azioni, l’ima 
delle quali precede e l’altra seguo il télo?, che da una ])art6 
(in grazia del doppio significato della parola) ò la morte, dal- 
Taltra l’iuiziazioue al mistero. Giacché prima, da una parte o 


dairaltra, si ha l’impressione terrificante di scono ])eno.se, di 
giri 0 rigiri senza fine o senza scopo, nel cuor della notte ; 
ma, dopo, r impressione gioiosa disceno nieraviglio.so, doll’im- 
proviso apparir della luce, della veduta di luoghi belli ed ameni, 
di danze o di canti, di apparizioui o audizioni sacre o divino. 
Non v’c dubbio che lo scopo di Temistio sia di descrivere 
le impressioni deU’auimo prima e dopo la morto, ma i colori 
por la sua descrizione li toglie tutti dalla scena dei misteri, 
che egli meglio conosce e che solo di fatto sono possibili a 

-tonchio portava, come indica il 


iV, p. 102 od. MiDcko. 
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Suo nomo, la sacra torcia in mano, e il secondo del jorofanto, 
all’ntììcio del quale, parimenti espresso ner nome, appartene¬ 
va l’osfconziono dello coso e delle rappresentazioni sacro. In 
tempi posteriori certamente questi duo atti sono stati messi 
in relaziono con lo duo fasi del mito di Proserpina ; nel primo 
atto cioè si ò vista la rappresentazione del ratto e della di¬ 
scesa (zettìoSo;) di Gora all’ inferno, che tanto pene procurò 
a Deinetra; c noi secondo, il ritorno (ù'voSog) di Cora dall’in- 
fenio 0 il suo lieto ricongiungimento colla madre festante (1). Ed 
era in vero naturale l’intendere il drama mistico come un ri¬ 
cordo del mito, la rappresentazione della leggenda sacra di Bleu- 
si. È diflìeilo poro che questo L'osso il siguitlcato primitivo del 
rito, il quale, come sempre, non ò venuto doi)o ma prima del 
mito, ondo ilal mito non può ripetere la sua origine o spie¬ 
gazione. K di fatti Tcmlstio non pone affatto la scena, che 
descrivo, in relaziono colla storia di Proserpina; o Apuleio, che 
ò citato talora in sostegno dell’interpretazione mitologica, ri¬ 
corda si la storia di Proscriniia, ma semplicemente come rap- 
j)rosoutata nelle ligure, pitturo forse o bassorilievi, conservate 

i 

nell’anactoron tra lo coso sacro: illtimmariitii Proserpinae nup- 
tianim domcacnla, et Itiminosarum filma inventioiuim remea- 
aula, et caetem qtme silentio iecfit Eleiisìjiis Alticae sacra- 
rinni (2). In origino forse le corso e i giri colla fiaccola in 
mano erano un rito apotropaico, di scongiuri cioè contro i de¬ 
moni, mentre la scena seguente, in piena luce e in mezzo ai 
canti 0 allo danze, era la festa delia epifania della dea. Le 
impressioni dell’iniziato con cui, secondo Temistio, terminava 
il primo atto, « il colmo dello spavento brividi tremori o sudo¬ 
re freddo », ricordano le provo terribili alle quali anche adesso 
presso i primitivi sono sottoposti gl’iniziati, prima di essere 
ammessi nel seno della società mi.stica. 

Era naturalmente il secondo atto qxiello iii cui culminava il 


(1) Ciò 0 osprossamento attestato da tardi scrittori ecclesiastici, come 
PsKLr.us, Quaenam siiiU Gratcorum opiniones de daemonibtis, Migu. 3; oQwt- 
nomo 5TaziA.j:zE>(0, Orai. XXXIX, 4. 

(2) Me/am. VI. 
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nrstero- o due scene vi si distinguevano di speciale importanza, 
C™'» erarappamiono iu.pro.via. di ..na luce n,crav,gl.osa. 
^,1 io altri aermi, lo stesso Tccistio ncorda o mag.. - 
fica lo splendore di questa luce divina, clie abbagliava ,,1 
iniziati fi) e li riempiva di religiosa commozione, allorché, 
come anche ci attesta Plutarco (2), spalancate lo porte del 
tempio, erano ammessi neH’interno dinnanzi all’auactoron, 
dalle aperture del quale la luce si sprigionava. Clie anzi la 
memoria di questa cerimonia è rimasta anche viva nel Cri¬ 
stianesimo. Giacché è per contrapposto ad essa che il bat' 
tesimo anticamente, come ci attesta Giustino (3), cliiauiavasi 
qpcotiopós illuminazione] e Clemente Alessandrino, parlando 
della iniziazione e della dottrina cristiana, adojierava spessa 
le espressioni di (pcotiopó? c (pwtio^vai. Soprattutto notevole 
è il passo dove Clemente (i), tra gli altri titoli del battesi¬ 
mo, pone quello di fpcÓTiapa, elio definisce come il mezzo por 
cui si contempla la luco della saluto, 51 ou tò ayiov èxeìvo (pwg tò 
ocorrjQiov èaoareutui, con termini ovidentemeuto presi dalla 
terminologia dei misteri (5). Questi dunque dovevano avere, 
quantunque non ci venga espressamente attestato, una ceri¬ 
monia speciale, detta (pwriapa 0 cpwriapóg, nella quale ap¬ 
pariva alla contemplazione degli epopti nel santuario una 
luce divina, che ora considerata come dotata di una spe¬ 
ciale viriù salutare (6). Anzi dallo stesso Clemente possia- 

Z ZrcÓl“ "‘"i' 7 '1 apparizione fosso ricevuta 

■P»?, ahe Matoo riporta tra a,c„„o altre adoperate 


(8) Apoi. I, 61. 

Ik f '• "■ *• ». 30. 

(6) Ibid. I. VI, 26 
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noi misteri (1).’ Qui però non sono d’accordo col Wobber- 
luin (2), il quale vorrebbe riferire il vójiqpie e quindi anche il 
véov (piòg a Jacco, che, come abbiamo visto, non aveva posto 
nel santuario di iilleusi; ma sposo era detta la luce, in quanto 
si identificava colla virtù divina, anzi colla divinità stessa, sia 
che il rito del (p(otiop.óg fosse inteso come uno sposalizio tra 
la divinità e il mysta, o sia che, almeno nel significato agri¬ 
colo primitivo, la luce fosse riguardata come la virtù divina 
che fecondava la terra. 

L’altro momento solenne del secondo atto era l’ostensione 
delle cose sacro, alla quale erodo si debbano riferire lo parole 
di Tomistio, quando parla delle audizioni sacro e delle sante 
apparizioni. Dagli altri passi sopra citati di Temistio, appa¬ 
risco che questa seconda scena avveniva subito dopo la prima 
apparizione della luco divina, dalla quale circonfuso il jerofan- 
te e rivestito di una stola preziosa, appariva sulla soglia del- 
l’anactoron, toglieva i veli che ricoprivano i singoli oggetti e 
li mostrava alia turba adorante del raysti. Questa funzione era 
cosi importante che da essa egli prendeva il suo nome (tù 
lepù cpuLveiv), o la maggioro accusa fatta ad Alcibiade fu ap¬ 
punto quella di avere imitato il jorofante nell’osteusione delle 
cose sacro. A mano a mano che il jero<‘ante mostrava i singoli 
oggetti, pronunciava ad alta voce delle formolo sacrosanto, che 
a nessun altro ora permesso di ripetere senza sacrilegio, del 
quale fu accusato Andocide, appunto perchè mostrò le coso sacre 
ai non iniziati o pronunciò ad alta voce le parole inellabili, 

TÙ aitÓQpT)T«. 

Cortamente tra lo coso che erano svolate o mostrate dal 
jerofanto tenevano il primo posto le statue o le immagini delle 
dee, e poi, come abbiamo visto dal passo sopra citato di Apu¬ 
leio, lo figuro delle loro gesta; ma non mancavano, come negli 
altri misteri, dei simboli, primo tra i quali la sacra spiga, di 
cui avremo presto occasiono di parlare. Nella contemplazione 


(1) De err.. profan. relig. 19. 
(li) IbHÌ. p. 167 s. 
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di questi oggetti l’cpopt. saliva airultimo 
elevazione religiosa; tanto in cs?i quanto nella luco che U 
luminava, vedeva e sentiva la proseuza sonsiDilo della divinità, 
e di già pregustava la felicità di coabitare o di trattare fac¬ 
cia a faccia colle dee nell’Ade. Platone, in un passo celebro 
del Fedro (l), volendo spiegare ai suoi lettori la visiono delle 
ideo puro di cui raninia nostra prima di discendere in questo 
corpo godeva ucl mondo superiore, l’assomiglia alla visione del¬ 
le coso sacro alla quale era ammesso l’opopta nel tolostoriou • 
« ci era allora permesso di vedere la beltà (delle idee) nel 
suo splendore, quando insieme a un coro fortunato, noi al se¬ 


guito di Giove ed altri di altro dio, contemplavamo questa vi¬ 
siono beata od eravamo ammessi a quella che tra tutte lo 
inizinzioni è lecito di chiamare la pià beata (2); che celebrava¬ 
mo essendo noi stessi puri, addivenuti iniziati e contemida- 
tori di apparizioni perfetto semplici stabili e beatilicanti, i:i 
mezzo ai puri splendori ». Niente dunque vi era in torni., 


per il lìlosofo greco, che più si avviciuasso alla beatitudine 
celeste, quanto la visione dell’epopta nel punto culminante 
del mistero. 


5. - Lisiome allo sacre orgio destinato a tutti i mysti, i 
celebravano i riti per l'iniziazione dei noomysti. Il testo d 
Tcono riferito di sopra ò stato certamente scritto con pai 

«0 '‘""'l™ soprai 

Iw™» “““ " '■* por Pi 

- 

iniziazione. Esso comnrenil^ * Piepaiatoiio alla ver. 
Siacchè.cominciavauo^colirilTz-"'^ Penodo alquanto liingc 


(1) so, p. 250. 

niriazione; cfr. riponeva il quinto grado 






xnavera nel mese di Antliesterion, sei mesi dunque avanti quelli 
di Elousi. Scopo appunto dei misteri di Agro era di servii- di 
preparazione, per mezzo di purificazioni e di presantifìcazioni, 
come ci attesta uno scolio al Pluto di Aristofane (1), ai gran¬ 
di misteri, ai quali era riservata l'iniziazione propriamente 
detta. 

Oltre questa purificazione remota, di sci mesi innanzi, do¬ 
veva certamente precedere alla tcletè elcusiuia, una piu-ifica- 
ziono prossima. Forse, insieme ai vecchi mysti anche il ueomy- 
sta doveva recarsi il 16 di Boodromione al mai-e- per il ba¬ 
gno, 0 doveva offrire al pari di loro il sacrifìcio del porchetto, 
quale è anche raffigurato nella scena dell’iniziazione, di cui 
diremo pili avanti. Di riti speciali, propri all’iniziando, sap- 
])iamo soltanto del digiuno, attestato daH’évqateoaa del simbolo 
elcnsinio, che probabilmente doveva durare novo giorni, secon¬ 
do il tempo che Demetra, come dico l’inno omerico (2), si 
astenne, nel lutto per In 8comi)arsa della figlia, dal nettare e 
dall’ambrosia (3). E non ò improbabile che durante questo tem- 
jjo, il neomysta dovesse anche vivere castamente, come ora 
richiesto ])or i nove giorni di preparazione alla festa di Cerere 
a Eoma (i). 

'rerminato dunque le purificazioni preparatorie, veniva l’ini¬ 
ziazione propriamente detta che si divideva in due gradi, l’uno 
inferiore o l’altro superiore. Non vi era però,, come già si è 
detto, una denominazione fissa per ciascuno. Il primo dicevasi 
teXeti), ma spesso riteneva anche il uomo generico di périaig; 
ljiù stabile era il nome del secondo grado sjtojrceCa, quantunque 
anche per esso si usasse qualche volta teXErq. 

Meglio dctormiiiato era l’interstizio, o lasso di tempo che 
doveva correre tra l’uua e l’altra iniziazione. Da un passo di 


(1) rà iiizoà wdjtsQ rc()oxAfia(jcTi 5 v.al JCOodyvEuai? xwv psvóXcov. cfr. 
Cle.m. Alex. Strom.. V, XI. 

(2) vv. 47. ss. 

(3) cfr. Diuls iu Festisehrì/t /. Th. Goinpers, 1003, p. 6. 

(t) Ovm. Melnm. X, 431 ss. Festa i>!<ie Cererh relebrabanl a/titua ina- 
/res... Perqtie iiouem noctes oenerem taatasqm vìriles In vetitis numerant.... 
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Ho T?'i.ne (li Aristofane (2), appa- 
Plntarcod) e (In gra(io no^ poteva ricevere 

risco chiaro coiuo 1 inizi .. celebrazione 

l'iniziazione di secondo ° almeno la celebrazione dei¬ 
dei misteri, ma doveva aspettare ^ ristori 

„„fo finsi l’iniziazione completa, dai piccoix mio 
1 anno seguente. Cos ^ mezzo. 

coleLzionede^ misteri, niente di positivo ci è stato traman¬ 
dato Ma non è irragionevole il supporre che la prima inizia¬ 
zione avesse luogo subito, al principio della sacra ^i^^tte i 
Eieusi; cosi i neomysti potevano essere ammessi alla celebra¬ 
zione del mistero, per quella parte che loro era concesso. Al 
eeeondo atto, che si svolgeva nel più intimo del santuario, alla 
illuminazione cioè e alla ostensione delle cose sacre, erano am¬ 
messi i soli cpopti; quindi è da credere che la loro iniziazione 
avvenisse prima, tra il primo e il secondo atto. Questa suppo¬ 
sizione è confermata da Temistio, il quale, nel noto testo, allo 
orgie del secondo atto fa prender parto il testé iierfettamente 
iniziato, ó navtsXTis ì^Sq zal pepvqnévog, che non può essere al¬ 
tri che l’epopta; anche perche è descritto come quegli che di¬ 
venuto libero può girare incoronato da per tutto e intratte¬ 
nersi cogli uomini santi e puri. Inoltre fra il primo c il secon¬ 
do atto, corno linea di separazione, pone il téXog («pò toù téXoug 
aòtoé TÙ ÒEivù JKivra..., èx 8è toutou epù)? ts ^aupuaiov...), 
il quale, nel linguaggio di Temistio che si riferisce di conti¬ 
nuo tanto al figurato che alla figura, se da ima parto ò la 
morte, dall’altra non può essere che l’iniziazione 


6. Quello che più importa è di conoscere il rito di cia¬ 
scun grado d’iniziazione; a che ci possono servire tre notizie, 
tramandateci dall’anticliit'a, scarso in vero e circondate dall’o- 

scuntù del mistero, ma pure preziose quando siano bene in¬ 
tese. 

La prima ò contenuta nel simbolo elusinio, che ci è stat(^ 


(1) Vita Demo$t. XXVI. 
(Z) V. 745. 
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«onsorvato, nel tosto greco, da elemento Alessandrino (1) e, nel 
latino, da Arnobio (2). Secondo dunque il primo, il ouvOrifia dei 
misteri eleusini così suonava: gvqoreuaa, ejriov ròv xvxeòiva, èXa- 
Pov ex xCoti]?, IpYttodpevos diredépriv elo xalatì^ov xol §x xaldd-on 
et? xicTtqv, al quale corrispondono i symhola di cui parla il se¬ 
condo: jejunavi atqiie ebihi cyceonem, ex cysta stimasi et in ca- 
la/huvi misi, accopi nirsits, in cystulavi transtuli. 

L iniziazione dimquc qui descritta comprendeva due riti, 
l’uno della comunione e l’altro della rigenerazione. 

Quanto al primo, esso faceva seguito immediato al lungo 
digiuno purilicatore di nove giorni e consisteva in una bevan¬ 
da sacra, dotta ciccone, un miscuglio preparato secondo la 
ricetta, che, al diro dell’inno omerico (3), ne avrebbe data 
Domotra stessa: acqua, farina d’orzo e una specie di menta 
(y^iìxcov). Non ora, corto, una comunione nel senso che la 
dea nella bevanda comunicasse se stessa all’iniziato, il che 
avanti il sacramento della rigenerazione sarebbe stato troppo 
presto, ma comunione nel senso che l’iniziato era invitato ed 
.ammesso alla mensa preparata dalla dea medesima, onde ad¬ 
diveniva suo commensale o compagno di festa ((Tuvdtaocótrig), 
come diceva S. Paolo (4), partecipo dei demoni. Non vi è dub¬ 
bio che si attribuisse alla bevanda una forza magica; in ori¬ 
gino forse una virth fecondativa, e in seguito in generale una 
virtù divina che l’iniziato nel bere sorbiva e si appropriava- 

Nella seconda parto della formola alcuni hanno voluto 
vedere, come contrapposto alla bevanda, la manducazione di 
cibi, di frutta probabilmente, contenuti in una cesta e in un 
canestro; onde hanno proposto col Lobeck (5) di cambiare 
;èpY«od;i6vo;, avendo operato, in 8YYevad|Aevog, avendo gustato (6). 
Ma, oltreché la manducazione era di già compresa nel oice- 


(1) Protrept. ir, 21. 

(2) Adv. geni. V. 26. 

(3) vv. 206-211. 

(4) 1 Cor. 10, 20. 

(5) Aglaophamns, I, 25. 

(6) Così tuttora in Foucart, Les mystìrea d'Eleusìs. 


t 






- 62 — 


la e mez^o solida, se nella cista 
one, bevanda mezzo hqnuin potevano ])vu 

vi erano dei cibi, consuma , (,uo dire col Dietevìcli (1) 

che nella cista fossero upo 

pudenchm (anche nelle i riferirebbe la 

Luo ligure di serpenti e di alb), ^ Zaldaz^o,; il che è 
uianipolaziono espressa col tiai ^ preghiera a 

confermalo tanto da Apuleio, d quale noi a p ^ 

Perero (2) parla dei tacila segreta cyslaì mn, qi < ‘ 

S U .PO,. .0 «etop tonno,» » -te™» ol. ^ 

uiorum vesfrorum notae sunt or,g>ncs tmycs, e la Clemente 
che riferito il mivOnpa elcusinio esclama: « belli spettaco 
invero quali si convengono alla dea, cerimonie degne della 

notte eco. ». _ 

Il Dicterich, seguito dai piti, pensa alla ligiira di un 

membro virile, ondo interpreta la ceremonia come un mistico 
sposalizio, lepòg del raysta colla divinità; la tinaie, di 

nualunquo genero fosse, si concepiva sempre parte attiva, cioè 


maschile, di fronte all’uomo parte necessariamente passiva o 
femminile (3). Ma ciò non conviene al caso nostro. !Ncl mistero 
eleusinio l’iniziato non era concepito addivenire lo sposo 
della dea, ma piuttosto il suo figlio adottivo. In questo senso 
nell’ Axioehos, come ha dimostrato il Rohdo (4), il pepvppévog 
si dice yrniiTTig twv fieóiv, inserito cioè nel divinnm yemis, nella 
famiglia delle dee cleusinie. E, anche secondo Pindaro (5), chi 
ha contemplato i divini misteri, andando sotterra, sa di aver 
ricevuto dalla dea il principio di una vita nuova; ol 8 ev 8 è 
81 Ó 080 TOV ÓQxav. Ora il rito della mistica rigenerazione 0 ado¬ 


zione, come ci fa sapere un passo dì Diodoro (G), citato dallo 
stessoDieterich, consisteva nel fingere di trarre il figlio adottato 


(1) Etne Milraslilurffie- , p. las. 

(2) Melamorph. VI. 

(3) Fine ililhraililurgie, p. 12-ls. 

(4) Payche, li, 422 


(ó) Kei versi riferiti da Czem. 
(6) IV, 39, 2. 


Alex. Slrom. Ili, 17 ^ 


2 . 



I dfil sono della, madre adottante. E a onesta cerimonia si al¬ 
ludo anche in una delle tavolette oificho della bassa Italia, 
dove il niysta dichiara di essere entrato nel seno della regina 
infernale òeajcoivag wXnov e8nv xfiovia? flaoiXeiug. Ma se è 
così, nella cista elensiuia, come strumento di iniziazione non 
vi doveva es.sare la figura di un jnombro virile, ma femminile. 
Questa logica supposizione è positivamente comprovata da 
testi, che il Kdrto (i) lia raccolto a bella jmsta. Lo ste.sso 
Clemente (2) che ci ha conservato la formula olousinia, tra gii 
daróppiita ou^iPoXa o coso sacro dei misteri (evidentemente egli 
parla, corno apparisco dal contesto, dei misteri della madre 
terra di Klciusi, .sebbene la chiami col nome insolito di Ge The- 
juis) ])ono il y.TEi? Yuvaixslos, denominazione mistica, come egli 
dice, del membro femminile. Così anello Teodoreto (3), par¬ 
lando dei .simboli (aìvCvpara) vergognosi delle feste greche, con¬ 
trappone al fallo delle falìagogie il v.Teig dei misteri eleusini, 
Clio altrove (4) dichiara espressamente c.sscr così chiamato il 
membro femminile. 

A dir vero a queste espresse te.stimouianze si potrebbe 
contrapporre la contraria sentenza di Tertulliano, il quale par¬ 
lando della EiCitiiinia haerosis osserva elio loia in adylis cJivini- 
too, tota snspirift epoplarum, tolum slfiìiavaìam linguac, simnla- 
crnm mcmhri wrilis rcveJatnr {5). Ma l’autorità di Tertulliano 
in queste coso non ò tanta da poter reggere in confronto di 
quella dei Greci, c in i.spccio di Clemente il quale, dicesi, era 
iniziato ai raistori prima di esser cristiano. E poi nello stesso 
contesto del passo citato Tertulliano si mostra malo infor¬ 
mato, perchè commette il grave errore di assegnare al com¬ 
pleto svolgimento dello iniziazioni clcnsinie un necessario spa¬ 
zio di cinque anni, il che è falso come abbiamo veduto. 


(1) Zh (leu eleusinischen Mydcrien in Ardiio fur Eeligionswissemchaft 
1915, p. Ile-126. 

(2) PiOtrept. ir, 22, 5. 

(3; Graec. affed. ctir. Vn, 11. 

(4) Ibnl., Ili, S-i 

(5) Advers. Valeiìtinianos, 1. 







7. — La seconda notizia l'abbiamo paiimoiiti da un pa* 
dro della chiesa del sec. Ili, Ippolito romano (l), che dice a 
sua volta di averla appresa dalla setta dei Naasseni, la quale 
aveva senza dubbio strette affinità cogli antichi misteri. La 


notizia riguarda l’inizia/ione dell’ epopteia, giacché Ippolito 
dice ironicamente di voler mostrare che mai fosso quella gran¬ 
de perfetta e mirabil cosa a vedere, laoarixov, che gli Ate¬ 
niesi nella iniziazione di Eleirsi mostravano agli opopti. Ora 
questa mirabile cosa, che si mostrava in mezzo a un profondo 
silenzio o allo sfolgorare di mille luci, non era altro che una 
verde spica. Ma se la cosa ora piccola, il suo significato era 
grande. Dallo stesso Ippolito sappiamo che il jcrofantc nel- 
r esercizio della sua massima funzione, nel mostrare ai pre¬ 
senti la misteriosa spiga, vi aggiungeva anche la spiegazione, 
gridando: lepòv gtexs nórvia xoùQOv Ppiiiw Pqi|aóv. La verde spiga 
cioó indicava il sacro giovano Brimo, che la veneranda madre 
Brimo aveva partorito a sua immagine. 


iua cin era il divino Briino V La spiegazione del mistero è un 
mistero essa stessa. Il Bolide, seguito da molti (2), ha inteso io 
parole del jcrofantc della nascita di Jacco. Ma questa spiegazio¬ 
ne, oltreché arbitraria, apparisce assurda. Jacco ora anclve-li un 
dio straniero ad Eieusi; come aveva accompagnato i pellegrini 
alla porta dell’Elcusinioii, il suo ufficio era terminato; neppure 
sappiamo dove e quanto si trattenesse ancora in Eleus^ pel¬ 
ar poi ritorno ad Atene. Ad ogni modo non è conèèpibHe 

--a Processione, 

alla propria uascita. InTro or^^ 
poli (3), opera del IV secolo H ‘ *“»sco di Costantino- 
bambino in una coll.col «u presenta 

scettro in mano, probabilmente Dele^^a '''''' 

Remach ha giustamente inferito ci,« -i ' ^ cornucopia il 

>■ .ella hecheeza. Q..ta lo ateo 
-__ ^einach, seguito dal 


(1) Co»M. om„. haem. V, 8. 

(2) Psifche, I, p. 285 . 

(3) Vedi Hahrison, p. 525. 
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Kern, ha pensato che questa scena sia tratta dal mistero 
di Eieusi, nel quale perciò si sarebbe celebrata la nascita, sotto 
il nome di Brirao, non di Jacco ma di Fiuto; se non che la 
nnrrisson (l) ha giustamente osservato non potersi ammettere 
ehe un vasellaio ateniese abbia così messo sotto gli occhi 
del pubblico un tratto principale dei sacri misteri. 

Bisogna dunque lasciare da parte il vaso costantinopolitano, 
il quale probabilmente non ha che vedere coi misteri ; accettia¬ 
mo piuttosto la chiave dell’enigma che ci offre un antico teolo- 
gumenon, che Ippolito aggiunge a dichiarazione dello parole 
del ierofanto •« cioè la forte (ha partorito) il forte. Veneranda 
<jtÓTvia) è la generazione spirituale, celeste, superiore ; e il 
forte è colui che è così generato ». La scena dunque vuole 
significare la rinascita, di tanto superiore alla nascita che 
chi rinasce riceve una vita piti forte, piìi piena e dura¬ 
tura; 0 Brimo non è un singolo individuo, ma il forte (noi 
ignoriamo su quale etimologia si fondi l’identificazione di 
Brirao con KT/upòg), chiunque cioè è soggetto di questa rinasci¬ 
ta superiore (loxuQÒg 8é èoriv ó où'rco vevvcónevog). Evidentemente 
però nel caso concreto i rinati sono tutti quelli ai quali la 
nuova spiga viene solennemente mostrata dal jerofante, gli 
opopti. E chi si meravigliasse che un’ idea così alta, come quella 
della rinascita, sia rappresentata con una scena così modesta 
come r ostensione di una spiga, si ricordi che anche S. Paolo 
per dichiarare la rinascita del cristiano nella, resurrezione si 
serve del medesimo simbolo. « Ciò che si semina - egli (Uce - 
non ò il corpo che nascerà, ma si semina un semplice grano, 
di frumento, per esempio, o di qualsiasi altra semente ; poi Dio 
gli dà un corpo come a lui piace, e a ciascuna semente dà 
il corpo che ad essa conviene (2) ». Se qui a Dio si sostituisce 
Demetra, abbiamo l’idea precisa che dominava questo rito 
dei misteri eleusini. L’intuizione del potere della dea, che ogni 
anno rinnova la natura e da un grano produce la spiga, era 
la base della fede del pio mysta, per cui credeva di rinàscere 


(1) p. 626. 

(2) 1 Cor 15. 37. s. 
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FràCASSINI 





ad 

dÌTina* 


Vito imperitura, in virtù appunto di quella potenza 
B r intuizione operava per se stessa il niiraco o. 


8. — Infine assai importante è la rappresentazione dei 
misteri in un’urna funeraria, ora al museo dello Terme (l). 
La rappresentazione è divisa in tre scene. Nella prima, a de-' 


atra, un myata presenta al sacerdote un porco o delle focacce 
per il sacrificio ; è il rito della purificazione. Nella terza, a 
sinistra, il medesimo raysta è ammesso alla presenza di Do- 
metra e Cora, ed accarezza il serpo che striscia intorno alla 
sedia della dea madre ; è la celebrazione idealo ed ultima dei 
misteri nell’altra vita, o, come dice Teone, la felicità di con¬ 
vivere colle dee. Nella scena di mezzo il my.sta è seduto ed 
ha il capo velato, sul quale una sacerdotessa agita una specie 
di Xtxvov, un canestro di vimini vuoto, fatto a guisa di 
pala. Dal posto che occupa questa scena, tra il rito di puri¬ 
ficazione e l’ammissione del mysta alla presenza delle dee, è 
facile arguire che debba rappreseutai-e una iniziazione al mistero. 
Non è però da confondere colla iniziazione descritta dal 
simbolo eleusinio, giacché qui si parla di una cista e di 
un calathos, là invece ci si rappresenta un licnon ; qui si 
suppone che nella cista siano riposte le cose sacre, le anali 
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scena dell’urna delle Terme, dove non si può vedere altro 
che un rito di purificazione. Lo strumento infatti, che la 
sacerdotessa tiene in mano sulla testa del mysta, serviva come 
di ventilabro ovvero di crivello per mondare il grano ; ed è col- 
l’imitare questo atto, per sò eminentemente agricolo, che si e- 
spriraeva c simbolicamente si operava la purificazione del mysta 
K lo strumento medesimo che Virgilio pone tra la sup¬ 
pellettile sacra di Cerere e chiama luysWca vanmts Jacc/ù(l) do¬ 
ve Servio annotava : idcsl aibmm a,-eale:2Ì^^,^^ 

Ideo att qnod Uberi Pairis sacra ad purgationem animae per- 
itnebant. et sic hommcs eiiis mgsteriis purgabantiir, sicut van- 
ms frumenla purgantur. Probabilmente Virgilio ha detto ran- 
nus Jaccln, perché Jacco, come quegli che da Atene guidava 
e introduceva i mysti ad Eieusi, doveva anche prima aver 
cura dei riti preparatori ed espiatori; ma può anche essere 
che Jacco, come intende Servio, stia per Dioniso col quale 
era spesso identificato, e che lo stesso rito di purificazione 
simbolica fosse comimo tanto ai misteri di Eieusi che a 
quello di Bacco ; il che spiegherebbe come Stefano di Bisanzio 
in una nota allo scolio di Aristofane sopra riferito (2), aggiun¬ 
geva che i misteri di Agre preparatori a quelli di Eleusi erano 
un imitazione (forse è vero il contrario) dei misteri di Dioniso 


-llCt.'l'i 


9. Bimane ora di determinare a qual grado di iniziazione 
appartenesse ciascuno di questi tre riti; il che presenta non 
lievi difficoltà. 

La purificazione simbolica, rappresentata nell’urna delle 
Terme, era certamente uno dei riti preparatori alla vera o 
propria iniziazione, ma non è chiaro in qual punto della lun<^a 
serie debba esser messo. Non è improbabile che si debba 
mettere subito al principio, se è vero quello che alcuni hanno 
sostenuto, essere cioè rappresentata nell’ urna funeraria l’ini¬ 
ziazione di Ercole, riconoscibile dalla pelle di animale che in- 


(1) Georg. I, 1G5 .s. 

(2) Pag. 59. 
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.tossa aell» prima e tersa .oeoa o sulla quale al siede nella 
seconda, 0 dalla clava su cui si appoggia colla sinistra nel- 
r ultima. Poiché Ercole fu iniziato ai misteri di Agre, isti 
tuiti secondo la tradizione a bella posta per lui, bisognerob- 
he dire che l’iniziazione ad essi sia appunto rappresentata 
nell’ urna e che si facesse colla lacchi, al 

contrario di quella degli eleusini, ohe si celebrava colla mi¬ 
stica cista di Demetra. Ciò combina bene colla natura attri¬ 
buita dallo scoliaste di Aristofane ai misteri di Agro, come 
semplice prepurificazione e presantiflcazione di quelli di Eie¬ 
usi, 0 colla notizia aggiuntavi da Stefano di Bisanzio, 'Cho i 
misteri di Agre erano una imitazione dei misteri di Dioniso (1); 
la quale notizia facilmente ha avuto origine dalla confusione 
di Jacco con Bacco, come anche Servio ha assegnato la mt/- 
^fica va mms Ja cchi ai Liberi Patrie sacra, per mezzo dei quali 
homiìies purgahantur siciit vannis [rumenta purganlur. 

Se però alcuno trovasse difficolta che in un’ urna pubblica 
siasi potuto rappresentare un rito segi’cto, come doveva essere 
1 iniziazione di Agre, allora si potrà dii'o che il rito rappre¬ 
sentato nell’urna era uno di quei riti di purificazione, che si 
eseguivano in pubblico nei giorni immediatamente precedenti 
alla festa di Bleusi, al pari del sacrificio del porcellino, col 
quale di fatto è accoppiato nell’ urna. 

Quanto agli altri due riti sopradescritti, bisognerebbe in¬ 
nanzi tutto far la questione se siano due riti in realtà distinti 
oppure facciano parte di un unico e medesimo rito. Questa è 
1> aentem a dal Korte, il q„aie nello spigo 

.^ooemoots dri .erofaoto colla formolo: c Brimo ho partorito 

Brmo, non vede oltre ohe una conferma e un sigillo della fedo 
già acquistata, per il rito dAiin orira • ^ ^ 

'^:rrmbtzfni;::“ 

d‘«TOIOv, dove non 

Ucci. 

'■* «icteud.™ " ”““1 “> 
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spiga in mezzo allo splendore della Ince dell’ anactoron, sia 
il rito dell’ epopteia, che come si è detto, doveva avvenire tra 
il primo 6 secondo atto del mistero. H che non è facile a 
sostenere. Giacché la consegna degli oggetti contenuti nella 
cista all’ iniziando, il quale ne prendeva còme il possesso tra¬ 
sferendoli dalla cista al canestro e viceversa, doveva costi- 
tuire quella tradito sacrornm che era appunto l’^iniziazipn^ 
inferiore, mentre non apparisce qual significato avrebbe potuto 
avere per 1’ epopteia. Inoltre il rito della adozione, che evi- 
dcntemonte era fondamentale per il mistero, difficilmente po¬ 
teva mancare nella iniziazione inferiore, della quale per lo più. 
gl’ iniziati di Elensi si contentavano, mentre la iniziazione 
superiore e complementare ora propria di pochi. Io credo dunque 
più ragionevole considerare come separati i due riti; tanto 
più che il simbolo della spiga matura diceva qualcosa di più 
che il simbolo dell’ ingresso nel sono materno : questo espri¬ 
meva soltanto il mistero della rigenerazione divina, mentre 
quello significava la matura e piena figliolanza dei rinati 
alla grazia divina ; il primo perciò si addiceva bene alla ini¬ 
ziazione comune, e il secondo alla iniziazione superiore e com¬ 
plementare, che seguiva, soltanto dopo un notevole spazio di 
tempo, alla prima. Bisogna aggiungere però che difficilmente 
1’ ostensione della sacra spiga costituiva da sola l’iniziazione 
della epopteia ; questa doveva essere una cerimonia più com¬ 
plessa, che terminava colla proclamazione della nascita di Bri- 
mo, dell’iniziato cioè, in mezzo alla luce divina, la quale d’ora 
innanzi diveniva 1’ elemento suo proprio e alla quale perciò 
era ammesso senza riserve. Bimangono dunque, o non pochi, 
i veli che r icoprono il mistero; ma è già molto che se ne sia 
potuto sollevare qualcuuo, e siasi cosi potuto gettarvi dentro 
uno sguardo per conoscere, sia pure alla sfuggita, alcune 
sue parti, non superficiali e di poca importanza, ma di quelle 
che costituiscono la stessa sua natura. 

10.— É quanto basta per misurare la lunga via che ha 
percorso il mistero e P importante evoluzione che ha subito, nel 
passare da culto puramente naturistico, agricolo e locale a 
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rito di salute universale. Come ciò sia avvenuto, è il problema 
che ci eravamo proposti di risolvere fin da principio : e ora 
possiamo diro che la meravigliosa trasformazione è avvenuta» 
perchè nel mistero l’uomo religioso a mano a mano ha con¬ 
cepito 1’ aspirazione e ha .acquistato la certezza della linascita 
alla vita divina. In ogni mistero c’ è in fondo l’idea della 
rinascita alla vita divina j ma nello stadio naturistico, la di¬ 
vinità e la società mistica fanno una cosa sola, la partecipa¬ 
zione alla vita divina è la partecipazione alla vita della 
tribù, che si alimenta della vita della natura circostante e 
Qi trasfonde colla generazione. Cosi in origino era anche in 
Eieusi ; nel mistero si cei^cava. l’unione colla divinità, che 
era la dea di Eieusi, e per mezzo di questa 1’ unione colla 
gente o società eleusinia. Col tempo però si è dimenticata la 
gente e la città di Eieusi, ed è rimasta l’ixuione colla divi¬ 
nità per se medesima. Sono rimasti anche i riti agricoli e na¬ 
turistici, ma spogliati del loro significato localo e naturale, 
come simboli : simboli in vero non puramente figurativi, come 
poi si è voluto interpretarli, ma come quelli che in realtà 
contenevano e trasfondevano la vita divina; perchè nella 
concezione primitiva e popolare il divino andava congiunto 
pecessanamente colla natura, lo spirituale col materiale 
Sono dunque rimasti quali semplici mezzi di salire più in alto 
( rinascere alla vita divina; che è stata sempre me'-lio con- 
ep.t. c»™ trascendente Invita della natura, le Tue Le e 

neircLtnn 'isjecie deu'’ “ ‘7“ 

dell’ anaclo'^' i; vw„„e°'*drnf““' 
tutti mozzi materiali i- a immagini sacro orano 

di unire sempre più strettarente^Iua divi^iU dTp 
sempre più pienamente la vita divina. ’ 

vina, fa parLTa'TperanzTT^^ rinascita alla vita di- 

liiBogna credere cheÌTEÌ^'i^? f ^ irell’Ade. Non 

speciale qualsiasi, con cui assiol ® “»ezzo 

^orte. No; neUa certezza di 

inclusa la certezza che L , 

tal vita non sarebbe finita 
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colla morte temporale, ma avrebbe seguitato al di li, dove le 
grandi dee regnano beate coi loro devoti. Così è cbe, nel passo 
sopra citato del dialogo psoudoplatonico doIl’Axiochos (l), si 
dice che l’iniziato, appunto perchè come tale è yevviirrjg tòiv 
deójv ha diritto all’onore della jtpoeSpCa nell’Ade(2). Se dunque 
la beata speranza che conducova tante genti ad Eieusi per 
iniziarsi ai suoi mistei’i, non le ha condotte fiduciose anche 
verso altri misteri, è perchè questi, rimasti impigliati nell’an¬ 
tica concezione naturistica, non hanno saputo elevarsi aU’ idea 
della rinascita divina e della salute universale. Nè si deve 
chiedere perchè ciò sia avvenuto ad Eleusi e non altrove ; 
giacché qui sta per l’appunto il mistero della religione. 


(1) 34 D. V. sopra p. 49. 

(2) nòie oiv oò col ;toojT(i» pétean Tìig tipìig, óvti yewj'iTu xiùv tì-ecóv. 





Capitolo Terzo 

Orfeo. 


SoMMABio: 1. Origino o natura primitiva dol culto dì Dioniso-Bacco. —' 
3. Origino e natura primitiTa del culto di Zagrons e di Sabazio. — 
3. D colto pubblico riformato e lo associazioni mistiche privato di Dio¬ 
niso. — 4. Critica della sentenza comuno sull’ origine e la natura del- 
l’orfismo. Sua indipendenza dal culto dionisiaco. — 5. L'orflsmo libero 
movimento religioso, che sì accentrava intorno ad Orfeo, oioS alla 
letteratura ad esso attribuita — 6. Concezione fondamontalo doll’orfi- 
emo; suoi rapporti col processo storico dol pensiero religioso dei 
Greci, 0 coi movimenti paralleli promossi da Pitagora o da Empedocle. 

7. 11 tenore orfico di vita; le purificazioni o le iniziazioni. — 8. 
L’escatologia orfica. — 9. L’influenza dell’orfismo sui culti publici o 
sulle associazioni religioso privato. - 10. Posiziono importante doU’or- 
fismo nella storia della religione. 


La trasformazione ed elevazione del mistero ha cominciato 
per quanto noi sappiamo, da Eieusi. Anche altrove i misteri 
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critica. Molte sono le questioni che dovremo attentamente 
discutere ed esaminare, per formarci un retto giudiwo suH’ori- 
gine e sulla natura tanto dei misteri bacchici, quanto — e 
questo è quello che più importa — dell’orfismo. 


1. — Dioniso o Bacco è una figura assolutamente singolare 

nel panteon greco; la sua fisionomia non solo si distacca 

da quelle degli dei olimpici, in mozzo ai quali potrebbe dirsi 

un estraneo, ma anche delle divinità ohthonie, colle quali 

aveva pure molti tratti della sua natura comuni. La singolarità 

del nume si fa manifesta dalla stranezza del suo culto, del 

quale il Eohde ha fatto una pittura che è rimasta classiòa. 

« La festa era celebrata sui monti, nella notte oscura’, alla luce 

malferma delle fiaccole. Eisuonavà una musica rumorosa; squilli 
. « 
di cennamelle bronzee, un eupo tonare di grandi timballi e, 

fra mezzo, il suono profondo dei flauti che invitano alla/’oljta, 
dei flauti la cui anima fii destata soltanto dagli auleti frigii. 
Eccitata da questa musica selvaggia la schiera dei festaioli 
danza tra alto grida di giubilo. Di canti non sappiamo mdla: 
la violenza della danza, togliendo il flato, li rendeva impos¬ 
sibili. Chè non era il passo di danza modestamente mosso 
con cui i greci d’Omero procedevano nel peanà, ma una danza 
circolare furiosa, vorticosa, precipitosa, con la quale là schiera 
degli invasati percorreva di corsa lo pendici dei monti. Per 
lo più erano donne che si aggiravano in queste danze vorticose 
fino a sfinirsi; erano camuffate stranamente: indossavano delle 
hassare, lunghe vesti fluttuanti di pelli di volpe, pare; sulle 
vesti, pelli di capriolo (le nebì'idi)\ sul capo, corna. I capelli 
ondeggiano selvaggiamente; nelle mani hanno serpenti sacri 
a. Sabazio, brandiscono pugnali o tirsi le cui punte sono na¬ 
scoste tra l’edera. Così esse infuriano fino alla massima irri¬ 
tazione di tutti i sensi, poi, invase da sacro furore, si precipitano 
sugli animali scelti pel sacrificio, li afferrano li sbranano, 
strappano coi denti la carne sanguinolenta, la mangiano avi¬ 
damente, cruda » (1). 


V 


(1) TioiiDK, Psyehe, trad. di Codignola, Bari. Il, p. 344 s. 



Sarebbe errore il credere che questa descrizione, così corno 
è, sia tolta da qualche testo di antichi scrittori, o che rap¬ 
presenti le feste di Dioniso come in realtà erano celebrato 
nella Grecia classica. Solo alcuni tratti di essa sono veri pei 
tempi più recenti; ed è da questi e da qualche altro indizio, cho 
il Eohde ha saputo ricostruire da maestro (se si toglie il det¬ 
taglio dei serpenti sacri a Sahazio, il quale da principio non 
aveva che vedere con Dioniso) la festa, quale doveva essere 
noi tempi più antichi o più vicini alle origini dello strano 
culto. Origini che, appunto per questa rozza stranezza, è 
parso al Rohde non possano esser greche, ma barharicho; e 
l’illostro filologo ha voluto anche precisare il paese straniero, 
da cui alla Grecia sarebbe venuto Dioniso con il suo culto e 
colla dottrina della immortalità che a lui sembra insepara¬ 
bilmente congiunta colla religione dionisiaca, la Tracia (l). 
Questa sentenza ha avuto l’onore singolare d’incontrare 
r unanime consenso della quasi totalità dei filologi moderni. 
Chè anzi, non altra, si dice, era anche la sentenza degli an¬ 
tichi. 


Questa però non apparisce troppo chiara, e ad ogni modo 
non era certo unanimemente accettata. Tutto in fondo si riduco 
a un testo di Erodoto, che a, dir vero, in altre questioni sullo 
origim delle religioni non godo troppo la stima dei moderni, 
. ove a attesta ( 2 ) che 1 Traci vcaeravano soltanto tro dei, 
Ar« D.on.8o ed Artemide; e no’altra testimontana» tardiva 

della Trac.» sacri» Meri yalris si enei,, .fa.., 

J»..»»». m,ìmnle, celclralos. È noto al contrarlo come iell' Lti- 


(11 Prima del Solido, l’origino 
^beck, Aghoph. I, 289 n, 297 a. o 
CuUi» zu Thrakitn md KUhaaien 
7“) P^t^toadessa ia conferm’a 
elemento del nome Dionysoa uguale 
vuwn, xócri), onde figUo di Giove 
<lon>^«one come assai problematica 

(3) II,’ 17. 


... era stata sostenuta da 

d«r Dionyso 

1882. Poi ,l Kuetschmer der Am 
,, ctunologia, cousidorando il socond. 
aha parola tracia vuaog figlio (vóoo = 
Ma II Eohde stesso riguarda quest 
(Psyche, II, 38 s.). 
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■chità parecchie città greche, in specie Tobe e Nasse, si van¬ 
tavano di aver dato i natali a Dioniso, mentre molte altre 
pretendevano di essere il paese di Nysa, in cui il mito diceva 
-che Dioniso era stato allattato e cresciuto dalle Menadi. 

In questa dunque, come in tante altre questioni, c’è poco 
<la raccapezzarsi, se si seguono le opinioni dogli antichi. Sem¬ 
brerebbe più sicuro andare dietro le tracce della diffusione 
del culto di Dioniso. Per questa via però il Grappe (1) è arri¬ 
vato a una conclusione contraria a quella del Eohde, che cioè 
Dioniso era originario della Grecia e precisamente della Beozia 
orientale (2). 

Ma comunque sia, poco importa da qual centro primitivo 
il culto di Dioniso siasi diffuso per tutta l’EIlade; quello che 
maggiormente importa è il vedere come esso, nella sua forma 
rozza e primitiva, se era contrario alla religione greca classica 
e appunto per questo tanto dagli antichi che dai moderni 
gli si è voluta attribuire un’origine straniera — non era con¬ 
trario, ma anzi era perfettamente consono alla religione ])iù 
antica, naturistica, professata dai primi Dlleni, o se si vuo¬ 
le dai preelleui, i quali non dovevano molto differire dai 
popoli della Tracia e della Frigia (3). Ed è anzi naturale che 
il culto orgiastico di Dioniso non sia stato l’unico del genere 
nella religione ellenica ; vi era il culto di Artemide che presenta¬ 
va tratti assai consimili, come le danze clamorose e talora in- 
•deconti, che in onore di quella dea si facevano da donne od anche 


(1) Die Griechisce Mi/thologie p. 1110. 

(2) Il Gruppo uon è stato il primo ad insorgere contro la sentenza ora 
.comune; l'opinione del Rohde fu subito combattuta dal Crusics in Liter, 
Centralbl. 1894, 61. 

(3) Dopo tutto, anche il Rohde riconosce che i Greci erano naturalmente 
inclinati ai turbamenti di spirito, ma poco ragionevolmente considera questa 
inclinazione corno la conseguenza e non la causa doli’introduzione del colto 
di Dioniso. «È cortamente, egli scriveva, una consegnenza della profonda 
eccitazione ^cchma, che un tempo era dilagata in tutta la Grecia come 
un’epidemia e che si manifestava ancora periodicamente nelle feste dioni- 
.siache notturne, quella predisposizione morbosa, che rimase nella natura 
greca, agli improvvisi turbamenU delle facoltà percettlTo. , e^ sensibili . 
ysyche, trad. di Codignola, II, 381. 
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iJTidU'ìl 


da uomini mascherati da^donne, a Sparta, a Elide e in 
deUa'GJSdrrdSlTSicaià, la^^resenza diiglli nelle sue fes e, 
e V accompagno che ad essa si dava di ninfe o altri esseri mito- 
logigi corrispondenti ai satiri del seguito di Bacco. L ragione 
è che Artemide, sebbene posteriormente sia addivenuta la 
vergine cacciatrice, la nótvia dr]Qm, in origine era la divinità 
della natura, là dea della fertilità e della generazione in ge¬ 
nerale, alla quale pierciò ben s’addiceva in Grecia come altróve 
un culto orgiastico. E così pure Dioniso. Se nei tempi classici, 
a distinzione di Demetra la ^dea dejle biade, egli è addivenuto 
in particolare il dio del viiao . prima era più genericamente il 
dio della ve geta zione e i^JIa fec ondità ; il quale però più che 
a Demetra, la dèa madre, corrispondeva, sotto forma maschile, 
a Cora la dea figlia. È per questo che era venerato presente 
in alcune piante, come, óltre la vi;^, nell’edera e nel fico, e » 
spesso era rappresentato datm tronco di albero, ricoperto di 
vesti e di altri ornamenti con una maschera in cima (1). 
Ma a preferenza si vedeva incarnato in animali che maggior¬ 
mente spiccano per la Jlqrq forza generativa, soprattutto il 

onde veniva invocato come 
d^ios taóQog, e i suoi cultóri prendevano il nome di capri 
(tedYot) e anche di buoi, giacché i loro capi dicevansi pastori 
di buoi {BovxóXoi)( 2). Quindi è che antiche divinità inferiori 
‘^eJk.je£eta?Ì9PO .in forma., animale, come i «tiri i satiri i 
• sileni e le nmfe loro compagne, che prima godevano piena in¬ 
dipendenza, furono dati sudditi a Dioniso o messi al suo se- 

È dunque pel geo 

S eri" - Oreela'et: 

, 0 .» 

olimpiei, reffieato „el costami do'pVoló^Tl" ^ 

«.ooato attaccato id.’aotica roII«ioLe‘’„a JsC VXim 




«ioni in fine 8-10.”™’*’ 1914. p. 5 è le illustra- 

«N, art. BouxfiXoi in Paoly . Wissowa, RtahncjklopOdie. 












^specie degli dei chthonii, come Demetra e le altre divinità 
•del suo contorno. 

Certo però che con l’ingentilirsi dei costumi e sotto l’influen¬ 
za della religione olimpica, molti tratti, i piìi rozzi e selvaggi, 
sono andati perduti; altri però qua e là sono rimasti a te¬ 
stimoni della primitiva religione naturistica. Questi non si 
devono corcar tanto nelle feste, che per la loro importanza 
por r origine dei teatro greco sono le più conosciuto, come le 
piccole e le grandi Dionisie in Atene, quanto in altre di minor 
fama. Un loro tratto assai frequente era p. es. la proces¬ 
sione del fallo {rpaXkaywyla), posto, ju un canestro (i.Cxvoy) in i 
mezzo a dello frutta (l), ovvero portato in mano dalle Menadi, 
il quale non aveva altro signiflcato che di stnimento magico ! 
della fecondazione (2) della terra e degli uomini. 

Un altro carattere comune delle feste di Dioniso era la 
credenza che egli vi celebrasse la sua epifania, intervenendo 
in persona tra i suoi devoti, àia quale era il luogo nel quale or¬ 
dinariamente si ritirava, e dal quale ogni tanto faceva ritorno? 
Il Kohde, il quale ritiene che Dioniso sia stato in origine 
■una divinità infernale, opina che detto luogo fosse Tinferno (3). 
Ciò sembrerebbe convenire col fatto che nelle antichissime feste 
dei morti al principio della primavera, dai Jonii dette Anthe- 
sterie e dai Beoti Agrionie, anche Dioniso vi faceva la sua 
apparizione e vi aveva una grande parto. Se non ohe egli non 
appariva insieme allo animo dei defunti, ma, seguito piuttosto 
■dalla schiera dei satiri, veniva a spargere i suoi doni e a por¬ 
tar l’allegria. La congiunzione lìortanto dei due aspetti così 
.diversi della festa si deve all’idea, che la nuova apertura della 
terra per germogliare lasciasse libero alle anime il passo per 

(1) Cfr. la figura riprodotta dalla Harrison, Proìegomena p. 518. 

(2) Por questo la Harbison difeude il culto greco dalj/.accusa diimmo- 
ralitil, che spesso contro di osso por l’usp di tali oggetti muovono i Padri 
^la Chiesa. Bisognerebbe però vedere se, nonestante che il rito non abbia 
avuto in origino un significato e uno scopo immorale, non abbia poi dato 
facile'ficcasiono a 8^e.ne_imsaprali: cfr. a questo proposito M. Nn.ssos, Gne- 
.chische Feste, 1906, p. 261, 2. 

(3) Psfjche, U, 12, n. 2. 
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ritornare al disopra. ITa non era necessario cbe anche Dioniso 
venisse da sotto per quell’apertura. Nello Anthestorie di Smirne 
egli appariva in una nave, che dai suoi sacerdoti era spinta 
dal porto verso il mercato; si pensava dunque che fosso 
\-enuto dal mare (l). Nello feste trieteriche si celebrava, ogni 
due anni e in inverno, l’epifania del dio; questa dunque non 
era necessariamente legata col ridestarsi della vegetazione.- 
Solo nei misteri di Lerna si pensava che Dioniso salisse dal- 
lago, che faceva come da porta dell’Ade, dove egli ordinaria¬ 
mente abitava; essi però erano una imitazione e forse una 
<lerivazione dei misteri di Eieusi, colla differenza che a Demetra 
era dato compagno Dioniso invece di Cora. Tolto questo 
caso eccezionale, l’epifania di Dioniso non aveva alcuna 
relazione nò coll’inferno, nè col principio di primavera; e 
CIÒ è importante perchè dimostra che il suo culto andava per¬ 
dendo man mano il carattere agricolo. 

(f D terzo carattere por lo meno frequente nelle feste dio- 

à y nisiache era 1 ^r^a : si celebravano cioè in mezzo alle montagne 
al lume delle torcie, con danze vertiginose e grida selvaoL ’ 

nome nelle orgie tanto egli che i rho- i ^ questo 

appellati. Tali erano le feste che inT? 

Citerono e nella Poeide sul Parnaso n^^^ celebravano sul 
AqòoqjÓQiog (Nov-Dee ) dillo « i’ appunto 

del monte? L \ w" ® illuminavano le cime 

dpp dette Thyiadi.’come queZebe'^t 

collegio ad onore del dio sHdoTidi -t • ^ ^ formavano un 

s. r^vano a„l ParC 7,''°''“ 

però, non c’è memoria che Dioniso 

toro e fosse sbranato e divorato diii forma di 


(1) Cfr. NU.SSOK, anechische Feste. 


p. 268 ss. 


l 






alla città; è notevole però che le Thyiadi nel loro inno al 
«ho, r invitavano a venire in mezzo a loro con piede di bue, 
c infine gli rivolgevano una duplice invocazione chiamandolo: 

«|ie taùQ8, 0 venerando toro (l). Evidentemente questo inno ri¬ 
tuale proveniva da tempi più antichi, quando Dioniso faceva la 
sua epifania in forma di toro, per essere divorato dalle Thyiadi 
0 così comunicar loro la sua forza divina (3). All’ antico rito 
«lei resto dello sbranamento del toro e del capretto fa spesso 
allusione Euripide nelle Baccanti; e còsi anche la pittura(3) 
di un vaso, ora nel Museo Brittanico, in cui Dioniso, in preda 
all’ ebbrezza, danza tenendo in mano le parti del capretto ohe 
ha sbranato. 

Finalmente, spesso al culto di Dioniso si univa il mistero. <4" ~ 
Alla lesta potevano prender parto soltanto alcune persone 
determinate, per lo più donne, che dicevansi menadi, thyiadi ecc. 

A Delfi lo thyiadi formavano un collegio, di cui, al tempo di 
Plutarco, stava a capo la sua amica Clea (J-). Inoltre non tutte 
le parti della festa erano publicho, ma alcune si facevano in 
segreto; così p. es. la festa detta Heroide si fondava in una 
dottrina mistica (pucmxòv exei Xóyov), chò era nota soltanto alle 
thyiadi. A Tebe ci sono attcstati i misteri di Libero, ecc. 

2. — Culti molto simili al culto di Dioniso orano quelli di 
Zagreus e di Sabazio, due divinità che col Eohdo molti dei 
moderni, dietro T esempio degli orfici, identificano appunto 
con Dioniso, e perciò come lui li fanno di origine tracia. Ma 
va acquistando sempre maggior credito l’opinione della diver-' 
sità primitiva di queste tre divinità e della loro origine di¬ 
versa; mentre cioè Dioniso può essere originario della peni¬ 
sola greca, Zagreus e Sabazio sono certamente venuti dal di 
fuori, sebbene non, come si vuole, dalla Traeia. 


U) Plot. qu. gr. p. 299 A. , ^ 

v,2) Cosi Nilsson, Die Griechische Feste, p. 292 ; il DiETEiiicn ìutoco spiega 
l’iniio come uu'invocazione dol dio a cclobraro lo sacre nozze, Mithraslìt. 
p. 127. 

{3 Riprodotta dalla Haurison, Drolegomena. p. 450. 

(4) Is. et Os. p. 364 E. 
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• • n jk fiinuanto incorta. Lo» 
Quanto à Zagreus, la sua ^ uq frammento 

più antica menzione che co ne n « notizie 

dell’Alcmeonide, poema epico ® ^ Creta. Diodorò (l) 

pili antiche sul suo culto Giove e da 

dice espressamente che eg i “ derivati i mi- 

Persefone. e che dal culto pubblico zagreus. 

steri oraci a base dei quali stava dei 

Pih esplicito è Euripide, il quale ^ 

Cretesi (2) fa celebrare ai mysti di Giov j„ ir pvi- 

"gre«3,ooo libazioni 0 — f 
dente la influenza ortica sulla descrizione che P 

,aisteri cretesi; ma non sarebbe ei^stiflcato farla amvaic ti 
al pimto di fargli porre a Creta un culto che non « 
in realtà Zagreus faceva parte del panteon ciete ^ *1 

modo è difficile determinare), e aveva un ciiltp_ orgiastico con 
banchetti cmenti, ai quali è da supporre che corrispondesse 
un mito, quello, come poi hanno bene inteso gli orfici, del suo 

sbranamento per opera dei Titani (3). 

Pili sicura è la derivazione di Sabazios (anche Sabadios o 
Sabos). L’opinione dei moderni, che lo fanno originario della 
Tracia, trova l’appoggio soltanto in testimonianze molto tar¬ 


li) 

(2) Il coro canta (w. 9-15): àyvòv 6 è Piòv teìvouev, è| oC-Aiò? ’IflaCou 
JuioniS .VEVÓRV.- 5«al vuxtwtóXon ZaYGÉw; Poótii$ - xcu; x' wuoqwYOn? Salta? 
teXÉoa? - r’oGEioi fiaiÒa? avao/.wv - ^lEtù KouQiirwv - pdxy.os èxX,tì- 
Ihiv ooKotiEi?. Il tosto conservatoci da Pobfirio (De (ihslin. 4, 19) ò qui 
riprodotto secondo la lozione di Sciiubaiit o Wilasiowitz (Lyrischc nnd Dra. 
matitche Fragmenleit, Berlin, 1907). Poórq? (= pow.óXo?) 6 una congettura 
già proposta dal Dieis, invece del tradizionale Pqovtcì?, cortaincato orronoo ; 
il bencolos di Zagreus sarebbe un suo mysta o farebbe coppia col mysta 
di Zeus nominato nel verso antecedente. A me pare da preferire l’altra con¬ 
gettura più recente di onovSd?; allora lo libazioni sacro starebbero assiemo 
ai conviti sanguinolenti del verso seguente, celebrati in onore di Zagreus 
dal mysta di Zeus. Il Pkttazzoni (La religione della Grecia antica p. 155) 
spiega teXeoo? in senso del tutto contrario aneudo posto fine; ma teXeXv è 
termine tecnico (cfr. sopra, p. 21), ohe qui non può significare altro che celebrare- 

(3) Donde sia venuto Zagreus a Creta non è facile Pindovinare. 8e il suo no¬ 
mo è greco, significa il jra« cacciatore, come lo spiega V Etymologicnm magnum 
214,18 o juivu àYGEucov. Può essere che con questo titolo si indicasse il oac- 
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divo (1) ; luentre lo tosfcimouiauzo più antiche indicano come 
sua patria la Frigia (2). 

AI pari di Dioniso era un dio della yegotazione; ondo ve- 
niv^a festeggiato con un culto orgiastico, si venerava nella 
(jiiercia c nel pino, ed era creduto incarnarsi in una specie di 
serpe, lo ò'qjig aupeia?, segno evidente della sua natura chtho- 
nia. Aristofane coi suoi scherni (3) ci assicura che lino dal 
principio del sec. IV a. C. la religione di Sahazio tentava di 
penetrare nella Grecia. Soprattutto importante è la descri¬ 
zione che fa Demostene (4) del suo emulo Eschine, come as¬ 
sistente della sua madre nell’iniziare o presiedere ai misteri 
di Sahazio. L’iniziazione.aveva luogo nel cuor della notte. 
Prcccdev'ano, come al solito, lo purilicazioui, che cominciava¬ 
no con .strolinazioni di fango e di gesso o finivano con appo¬ 
sito lavande. Clemente Alessandrino ci ha rivelato il rito, 
nel cpiale consisteva la iniziazione propriamente detta: si fa¬ 
ceva passare por il seno dell’ iniziando la figura di un serpe, 
simbolo del dio, 2a|3a^wov p-uaTripicov (jup.j3oXov toìg pnoupévoig 
ó 8 là xó?iJtov {leòg Spety-tov. Il Dioterich ha interpretato que¬ 
sta cerimonia come lo sposalizio simbolico tra Sabazio e il 
suo luysta (5). Ma dopo quello che abbiamo detto del rito 


c.atoro dogli uomini, cioò il dio infornalo, ondo in orìgine Zagreuj avrebbe 
corrisposto piti a Plutono che a Dioniso. Ora questa qualitiV, unita al mito 
dolio sbrannmouto, sembra indicaro una comunanza di origino con Osiride 
il dio doi morti ucciso o sbranato dal fratello Tifone. Non è pertanto improbabile 
elio il mito di Zagrous sia venuto a Creta dal vicino Egitto. Anche il Gruppk 
{Gricchìsclie Mi/lhol. p. 251) vedo una lontana relazione di Zagreus con Osi¬ 
ride, ma prossimamente lo deriva da un supposto dio oponimo di Sidono (il 
cui nomo significa appunto cncciatofe), il quale in parto còrrispondorebbe 
ad Osirido, spezzato o risuscitato, e in parte al cacoiatore Orione, splendente 
in ciclo, del mito orientale. La costruzione ò bolla, ma piìi artificiosa elio 
solida. 

(1) Eustatji. in Jlomer. II, 1078. Plot, quest conviv. p. 671 F. Alk- 
XAND. PoLni. presso Macrob. 1, 18, 11. 

(2) cfr. Art. Sabatius in Roscubr, Lexikon der Mythologie. 

(3) Fmmm. 566 ; Ac. 874 cfr. scol. Ves]>. 10. 

(4) Pro corona, 260. 

(5) Fine MithraslUurgie, p. 169. 
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dell’iniziazione cleusinia, è molto generazione 

trattasse di nn rito di a ^ simbolo della 

che avveniva per il Demostene ci rappre- 

virlù generativa e sostitu ^ ^ ggg,jo 

sénta i neomysti oranti, pros r • ^ 

sacerdote (la zione s^ziana^^ ^ ^ ^ 

mano destra levati in a^ ), ^ ejpov 

-c'^SJ-.li Jioppo, emettendo alte grida m merzo al fin» no 
Sio degli ntrnmcnti frigi, o portando in pro|e5fflno^ la cinto 
in cui si conservava il sciiicute sacro, e illicuon, m cui eia- 
uo le focaccie e gli altri cibi offerti al dio. 

Ciò che è notevole in questa descrizione è che i Sabaziaiu 
non solo non esercitano un culto pubblico, ma nemmeno il 
cTiltn di un’associazione «osn. - ri/nfm..n„,T,ofo ri 


thjasjjs si forma occasionalmente per la festa, e cessa termi¬ 
nata la festa. Solo col tempo il^tbiasos a cquistò un carattere 
fisso e addivenne una società, sia puro privata, ma stabile o 
ben regolata. Tale è il tliiasos, dei Sabaziani nel sec. II al 
Pirco, del quale le iscrizioni hanno conservato i nomi dei per¬ 
sonaggi insigniti delle diverse cariche, come di sacerdote, di 
economo, di scriba e di opimeleta. D’allora in poi ò per mezzo 
dello associazioni private, che la religione di Sabazio si propaga 
nel mondo antico. Teofrasto, per la pittura del suo super.sti- 
zioso, si servo anche dei costumi degl’iniziati di Sabazio (1). 
Una iscrizione della Frigia dell’anno 207 /8 a. C. (2) contie¬ 
ne la dedica: «dei mysti del dio Sabazio per la loro salute» 
unÈQ oconiQias autòiv. Così i Sabaziani arrivano sino al Cri¬ 
stianesimo, costruiscono, degl’ipogei, come quello celebre del 


>3 


(1) (’har. 21, 8; 16, 4. 

(2) Pubblicata dal Ramsay, Q. l, 290. n.: 127, 
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sacerdote Vincenzo, in mezzo ad ipogei cristiani, e trasmettono 
a sette gnostiche cristiane, gli loro 


3. Dal dotto mi pare risulti abbastanza chiaro che Dio¬ 
niso, Zagreus o Sabazio, sia per l’origine che per la natura 
loro orano tre divinità ben distinte, sebbene aves'sero dei 
caratteri comuni, i quali hanno fatto sì che col tempo si con- 
ondessero insieme, soprattutto il carattere orgiastico del loro 
culto Questo pero è stato anche un ostacolo alla loro pubblica 
accettazione. Ma vi ò una grande differenza: mentre Lgreus 
0 Sabazio non hanno mai goduto un culto pubblico nella 
Grecia VI troviamo quello di Dioniso stabilito fino'dai tempi 
pni antichi. Ciò conferma l’origine greca di Dioniso e l’ori¬ 
gine straniera degli altri due. La lotta pertanto, che Dioniso ha 
dovuto sostenere, non è stata quella, come ora comunemente 
s intende, di un dio nuovo contro gli dei indigeni del paese 
ma piuttosto quella di un vecchio culto che resisteva all’inva¬ 
denza di nuove forme religiose, più conformi ad una civiltà 
maggioniiente progredita. B la lotta è terminata con un com¬ 
promesso. II culto pubblico di^pionisp pur.conservando l’entu- 
siasnio e l’ispirazione mantica, ha dovuto ingentilirsi, ha 
dovuto perdere molti tratti selvaggi, come abbiamo visto delle 
sue orgie. Ma soprattutto Talleanza pubblica è stata celebrata 
nel santuario di Delh. Anche qui, come ora si va comunemente 
nconoscendo contro il Eohde (1), npn era Apollo ma Dioniso 
possessore ( 2 ); il,Jio^i)erò dell’.ebrezza e deUa 
^antica ha fatto posto al dio delì’ordino, e deiì’armonia, e così 
insieme hanno posseduto quel celebre santuario, spartendosi 
tra di loro non solo l’anno sacro ma anche l’ufficio della pro¬ 
fezia; giacché dal primo veniva alla^izia il furore profetico 
e dal secondo ai sacerdoti il lume per 'interpretar'e le parole 
della pizia e gli altri segni mantici. 

Mentre cosi Dioniso ha potato mantenersi nel culto nub- 
bheo, perden do in parte U suo carattere originario, questo ha 


(1) Psi/cJie, II, 58. ss. 
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1 Pi.Uo Olivato, di cui, oltre al 
potuto meglio conservare ne _ Sabazio. Giacché è 

pubblico, ha goduto largameli , ^ ^tica che essa colga 
iella natura stessa cleUa suggcs- 

tioM oollettìva romano ““f f l'iopi- 

..nlionodo! dio. Ma ““<■“ fr^e^ stabile cou- 
di quelli di Dioniso, cbe “> .'““P” “^te di miste- 

sistenza e si sono trasforma i in as ■ spontaneo di 

ri TI loro sviluppo è stato favorito dal sorgere sponuiu^ ^ 
'o^i sorta di associazioni nell’epoca ellenistica, (luando, rotti 
«tacoli ristretti della polis ed aperti pii. vasti 0!-‘““‘‘ 
tivitìideisiaBOll, si ootoi> 'i‘ 

sodata quella cooperazione o direttiva che ora venuta a man 
care per parte dello stato. Cosi sorsero allora, a principiare 
dalsee.na. 0., una grande qnantiti di nssoeiaziom private, 
speelalmente religiOM, ditte Jj«2^n_qui esistenza ci è at- 
testata da una grande quantìtiTd’iscrizioni (l), e la maggiore 
parte deUe quali erano appunto consecrate, a Dioniso, da cui 
prendevano il nome di paxy.elov, hacchanale. I loro siiipli 
membri dicév ansi m ysti di Diqniso, ovvero i pastori pow.óXoi 
e, dal dio cheTTinva^va, .pdxy.ou Essi facevano sacrifici e 
processioni, musica e dtoze, discorsi e drammi sacri. E che 
questo culto mistico privato potesse anche terminare in orgie 
selvagge e degenerasse talora in atti criminali, lo dimostra, da 
una parte, il celebre processo dei baccanali a Eoma noU’an- 
no 18G a. C., per cui di settemila accusati furono quasi tutti 
condannati a morte, e lo associazioni di simil genero furono 
severamente proibite dal senato in tutta Italia (2) ; e, dall’ altra, 
l’iscrizione del Iqbaccheion, dell’associazione cioè dei lobac- 
choi, in Atene alla fine del sec. Il d. 0. (3), in cui si stabi¬ 


li) Cfr. T. PoLAND, GescJtichte der grieeliischen Veninween, Loipzig 
1909. 

(2) T. Livio, 39. 8. 19. 

(3) Tu scoperta dal Dbbpfeld noi pendio occidentale doli’Acropoli, o 
pubblicità dal Wide in Athen. MiU. xix, 1894, p. 248. È riprodotta con 
traduzione e commento dal Maas, Orphew, 1895. 
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liscono nonne severe per impedire disordini, clie comunemente 
avvenivano nelle adunanze o nei conviti. 

Abbiamo già detto l’importanza che, per lo sviluppo del 
misticismo in generale, il Eohde attribuiva al culto mistico di 
Dioniso, per cui Tuomo addiveniva, non solo come negli Eleu¬ 
sini ijarento delle dee, Yevvi']TT|5 tcóv tìewv, ma addirittura 
ima cosa sola con dio, evtlEog. Se non che il sentimento del 
divino nei Baccanti, se era pih vivo, non era certo più pro¬ 
fondo; anzi ora prodotto, por lo più col mezzo di bevande 
inebbrianti o il frastuono di una musica selvaggia, dall’esalta¬ 
zione dei sensi unita alla soppressione della coscienza, ex- 
<jTaai 5 , 0 all’ attutimcnto dello facoltà più nobili dell’ uomo, 
p-avia. Quello che ò corto è cho dai semplici misteri bacchici 
non è mai nata alcuna istituzione di salute universale, come 
dagli eleusini. Un vantaggio però anche essi senza dubbio 
l’hanno portato c, secondo me, sta nell’esscrsi moltiplicati c pro¬ 
pagati per mezzo di associazioni private, -SCaaoi, non legate 
ad alcun luogo determinato, od aperto a tutti in tutti i tempi 
dell’anno; nello quali lo anime sitibondo del divino avevano 
un mozzo più facile e più comodo, che non nella lontana Elcusi, 
di unirsi, attraverso la vita religiosa associata, colla divinità. 

4. Anche il Eohde attribuisce il maggioro interesse non al 
culto pubblico di Dioniso, ma al privato, nella forma che questo 
ha preso nell’ ortìsmo. Giacché è sentenza del Eohde, dopo di 
lui addivenuta comune, che l’orfismo non sia altro che una 
riforma privata, la quale avrebbe fatto rivivere il genuino culto 
di Dioniso, guastato dalla religione dello stato, nella sua intc- 
l'ozza, sebbene adattato al modo di sentire dei Greci (l). 
Ondo l’orflsmo avrebbe avuto la sua prima origine, al pari 
del culto di Dioniso, nella Tracia; e difatti ora attribuito co¬ 
me ad autore al tracio cantore; Orfeo. Ma l’ultima forma 
del suo sviluppo, l’avrebbe presa nella Grecia e nel mondo 
greco; dove le molto sette orfiche erano legate insieme da 


(1) Pesche, n, 104 ss. 
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vincoli comuni di culto e di dottrina, quali oiano conte 

nella loro letteratura sacra (1). 

Questa ricostruzione storica, tuttora ammirata e segui a a 
molti, non è affatto solida, ma miiiaceia di già rovina da piu 
parti. 

E imianzi tutto è da negare ciò, che pel Bolide costituisco 
l’essenza stessa dell’orflsmo, la sua intima e necessaria rela¬ 
zione colla religione dionisiaca. Giacché, da una parte, il culto 
di Dioniso, non solo pubblico ma anche privato, si è svolto 
senza notevoli e speciali influenze orfiche. Il Poland ha potuto 
compilare la nota delle isciàzioni antiche che si riferiscono alle 
associazioni private di culto, molto dello quali in onore di 
Dioni.so, senza dover costatare qualsiasi accenno al loro carat¬ 
tere orfico (2). Anche l’iscrizione dei lobacchoi (3) è stata cre¬ 
duta da alcuni, senza solido fondamento, provenire da un’as¬ 
sociazione orfica (4). 

Dall’altra parte, se l’orfisino ha posto alla base della sua 
teologia il mito di Zagreus-Dionysos, non vuol diro che abbia 
latta sua la religione dionisiaca. Innanzi tutto esso, col suo 
solito modo di procedere sincretistico, ha fatto delle tre divi¬ 
nità originariamente distinto Zagrous-Dionysos-Sabazios, una 
imica divinità io), la quale perciò è venuta ad acquistare una 
natura e un senso nuovo, diverso da quello di ciascuna delle 
tre divinità primitivo. Ciò apparisce molto bone, p. es. dal 
titolo di redentore Anaeng, che al vecchio Dioniso era attri¬ 


ti) Ibid. p. 109 ss. 

(3) Gesehichie der griechischen Vereinsiveseii, 1909. 

(9) V. sopna p. SI. 

di idontificaziono 

iroicurjUinios con Orfeo (p. 02 ss.). 

Z^greus-Dionysos, raffigurato noi toro, con Sabazlos. 

padre Zeus cln'écVd ^'“^^‘'"«-Diony.sos-Sabazios col 

Lo 0 dT'ito eonoraro a viconda forma di 

26,1) che Ausonio (.W» nat v^ni ri t 
m latino: taum dLone.n gennu \t 

«lolto bone i metodi teologici degli orfici ^ ®^'AUorizz:i 
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buifco in quanto coll’ ebbrezza e l’estasi liberava momentanea¬ 
mente dalle cure o dai dolori della vita, mentre dagli orici 
era inteso nel senso diversissimo della liberazione dalla colpa 
originale. E appunto, in secondo luogo, la diversità massima¬ 
mente consiste nell’ essenza stessa dello due religioni. Tutto 
ciò che è proprio e distintivo del culto di Bacco, il suo signi- 
ilcato sessuale e il suo carattere orgiastico estatico e maniaco, 
non solo quale si praticava nei tempi primitivi ma anche quale 
era in uso in tempi più recenti, è del tutto estraneo od anzi 
contrario alla religione erica. E ciò non dipende, come comu- 
jiemento si dico, da un accomodamento dell’orismo ai costumi 
c ai sentimenti più gentili dei Greci, ma piuttosto dalla stessa 
maniera diversa, come vedremo, d’intendere e di procurare 
l’unione dell’uomo colla divinità. Il che ò stato inteso dagli 
antichi, e si riflette nel mito rappresentato da Eschilo nelle 
Bassaridi, secondo il quale, Orfeo cadde vittima delle donne 
eccitato dal geloso Dioniso, perchè di mattina saliva sul Pan- 
geo a salutare il solo, ,« che chiamano anche Apollo », come 
il più grande degli dei. Nell’antico conflitto adunque tra lo due 
religioni, rapollinoa e la dionisiaca, l’orismo passava nella più 
alta antichità come sostenitore della prima contro la seconda. 

L’ unico argomento, che si suole portare a favore dell’ i- 
.dentità dei thiasi bacchici collo sette eriche, si fonda sopra 
un tosto molto controverso di Erodoto (1), il quale dice che 
gli Egiziani, nel non usare la lana nel culto, combinano cogli 
istituti rituali in uso nella Grecia, dotti orici e anche bacchici, 
ma che in realtà sono egiziani e pitagorici (toìui ’Opcpiy.oìci 
r.oXeopéì'Ouai xai paxxixoloi, èoùoi 5è AlYWttfoioi xal ITudaYO- 
QeCoKTiv). Nonostante le diflcoltà grammaticali di questo tosto, è 
chiara l’intenzione di Erodoto, che è quella di asserire l’origine 
egiziana di alcuni riti greci. Dico dunque che gli istituti, i 
quali in Grecia si dicono o si credono derivare da Orfeo o 
anche da Bacco — ovvero : da Orfeo e por mezzo di lui da 
Bacco — in realtà derivano dall’ Egitto pel tramite di Pita- 
.gora. Non è qui dunque affatto intenzione di Erodoto di as- 


(D.n, SI. 
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_ eo.e di fa«o . 0 . 

tuti creduti derivare da gei siano anche 

da Bacco, in altri termini, che tutti «nijunto quél- 

bacchici ; questo a lui non importava, mcnt PP 
lo che riguarda la nostra questione. 

Messa in dubbio l’origine tracia di ^ g. 

to, 6 negato ad ogni modo la neeeMria parentela dell o 
omo colla religione dionisiaca, cade do sii la “ 

comune che fa venire P’ orfismo dalla Tracia. suo ^ 

s’invoca la tradizione di Orfeo cantore tracio; ma se egli già 
è presentato come tale in Euripide ed è dipinto in abito tra¬ 
cio in alcune figure del sec. V, noi tempi anteriori, nella pit¬ 
tura cioè vascolare piè antica e nella nckyia di Poliguoto, 


nella losche di Delfi, apparisce assolutamente qual puro greco. 
Bisogna dunque dire che l’idea dell’origine tracia di Orfeo- 
sia nata, quando si pensava di dovere attribuire alle coso e 
alle persone una origine straniera, quanto più antiche esse 
si credevano. Del resto le primo memorie che abbiamo dcl- 
P orfismo ce lo fanno incontrare assai lontano dalla Tracia, 
cioè, nella seconda metà- del sec. VI, nella bassa Italia e in 
Atene ; duo centri dell’ orfismo che evidentemente stavano in 
comunicazione tra di loro, visto che alla corte di Pisistrato, 
insieme all’ orfico Onomacrito, spiegavano la loro attiviti 
poetica due orfici della bassa Italia, Zopiro di Eraclea o Or¬ 
feo di Crotone. 

In ultimo, ciò che più importa, è da negare che mai ab¬ 
bia esistito una vera o propria setta orfica, una s])ccic, come 
alcuni vorrebbero, di ordine religioso. I Greci non avevano 


alcun nome per designare questa setta e i suoi membri; dun¬ 


que non avevano nemmeno la cosa. Giacché, corno bene ha 
osservato il Gruppo(1), la parola ÒQcpixóg è rima,sta sempre 
un aggettivo e non è mai addivenuta un nome personale,, 
come 1 adoperiamo noi, quando diciamo: orfici. La persona 
che veniva in considerazione ora soltanto la persona di Or¬ 
feo, e per rapporto ad essa era denominato tutto ciò che di¬ 


ti) In Eoscukr, Lexicon, art. Orpheus. 
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cev£iRi orfico, come • i poemi oi'fici, il tCDore orfico di vita, ì 
misteri orfici ecc., tutte cose aventi origine dalla persona 
di Orfeo, non tanto conosciuta attraverso la sua storia 
mitica, quanto immediatamente resa tangibile negli scritti a 
lui attribuiti. Orfeo cioè era la letteratura che portava il suo 
jiome, ed orfico tutto ciò che in essa era contenuto o aveva 
con essa relazione; come Omero non era altro che l’Iliade e 
1’ Odissea, e omerico non designava alcuna persona o classe 
di persone, ma lo cose che si riferivano all’ Iliade e all Odissea. 

Come il uomo, così manca nella letteratura antica qualsia¬ 
si accenno ad una setta orfica. La prima volta che incontria¬ 
mo l’orfismo in azione è nella Ecpubblica di Platone (l), do- 
^•c ci si mettono sott’ occhio i questuanti girovaghi e indovini 
(ttYVQTui 8è xuì i-iuvtsi?) che bussano allo porte dei ricchi o, 
coi libri in mano di Museo cd Orleo, assolvono o purificano 
dai peccati quelli che si lasciano da loro persuadere, tanto i 
]irivati che lo citiò, tanto i vivi che i defunti, per mezzo 
di sacrifici, incantesimi ({luoicti? ts xal sacpSal?) e balocchi da 
ragazzi (Siù... «ai8i5i; riSovcóv). In questa pittura, i preti puri¬ 
ficatori agiscono evidentemente per conto loro e traggono 
la loro autorità, non da un santuario, da un culto pubblico 
o anche da r’-iia associazione religiosa a cui appartengano, 
ma esclusivamente dai libri di Orfeo, che portano in mano e 
lo cui prescrizioni essi mettono in opera. E così quelli che 
si lasciano persuadere si sottomettono allo puiificazioni 
occasionalmente e volta per volta, senza appaitcncie ad 
una setta o ad una associazione regolare. E che del resto 
qui si tratti non di riti qualsiasi, ma di veri misteri, appa¬ 
risce dalle parole colle quali Platone termina le descrizione 
di essi, « che chiamano appunto iniziazioni, xeXetd?, le quali 
ci liberano dai mali di laggiìij mentre si aspettano terribili 
cose coloro che non celebrano sacrifici». Evidentemente i 
preti iniziatori orfici di Platone sono quelli stessi, che poi 
sono stati detti OrfcotelcsH, e che ci si presentano anche in 
tempi posteriori come isolati c non come membri di una so- 


(1) II, 364 E. 
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.ceti. .ìettea pii. o meno vasta, “ " rotetaU 

andavano a farsi iniziare, cioè punhcaie, p ii suo 

Filippo (ol nae’aittp ^lnlTOÉvtes) (1), e Teofras o a . 
superstizioso con tutta la famiglia, a farsi iniziai^, P"" 
ficare, dagli orfeotelesti, mese per mese, cvuen emen 
timore di contrarre sempre nuove impurità. Si tratta sempli¬ 
cemente di singoli individui, i quali volta per volta, vanno a 
far praticare su se stessi i riti, che essi credono indisiiensa- 
bili alla propria salute, prescritti noi libri orfici, da persone 
che di quei libri e dello relative istituzioni hanno fatto lo 
studio e r esercizio principale della loro vita. 


6. Da tutto ciò è facile intendere qual fosso la natura vera 
deirorflsmo. Esso non era im’associazione di persone elio 
direttamente agiva o sviluppava la sua influenza per mezzo 
del suo organismo, attraverso il quale operavano i singoli mem¬ 
bri; l’orfismo era invece un movimento d’idee e di pratiche 
religiose, che avevano preso forma concreta in un libro, o per 
mezzo del libro si diffondevano, si radicavano e producevano il 
loro effetto. Manco male, che il libro per sè solo, senza l’aiuto 
delle persone, sarebbe rimasto infruttuoso e lettera morta- 
Anche i poemi di Omero e gli scritti di Platone non avrebbero 
potuto produrre un mondo nuovo culturale e spirituale, senza 
l’opera ^iva di una infinità di collaboratori, alti ed umili, illustri 
ed ignoti; non è stato però necessario por questo che essi for¬ 


massero una società organizzata ovvero una vasta associazione 
di piccole sette; ognuno, che si sentiv.-i capace di contribuire 
alla grande opero, vi prendevo parte e davo ,od esso cii> che 
potevo. Altrettanto 6 stato dell’orlsmo. la sua parte centrale 
o .1 suo tondomento ero costituito da un libro, .no molti la- 
VO.UVOOO e costndvono intorno ad esso. Ansi questo libro stesso 
non ero 1 opero d, una persona, m» l’opera tapersonale di molti. 
In que. lemp, remoti, quando era ancora recente l’i..vonzione 
ella scttura, non s'era formato o tutt'al pii, sì veniva for- 

Personalità letteraria, il libro 


(]) Apoplil. Lacon. Leol. li, 3. 
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iion era proprietà di un autore, ma della comimità; e da qui 
l’uso frequente deU’anonimo o del pseudonimo. Se ciò avveniva 
anche nel caso di opere nel piìi alto scasolettern'i e, le quali 
orano per se stesso l’espressione personale dell’autore, come 
dei poemi omerici, molto piìi si verificava quando il libro era 
l’espressione di sentimenti largamente diffusi nel popolo, dei 
quali ciascimo poteva sentirsi all’oocasione il legittimo rap- 
presou tanto. Così è nato il libro, o per dir meglio, sono nati i 
libri orfici. Da principio scritti anonimi e di varia provenienza, 
lianno in seguito ricevuto un nome comune, che rappresentava 
tutti o singoli i vari autori, e personificava — quando tutto 
veniva personificato — la comune tendenza da cui ossi erano 
stati mossi a scrivere, Orfeo. Sia che il nome sia stato preso 
da una divinità jpreesistente di caratte re chtbonio, come vuole 
il Maas (l), 0 sia clic, come uomo comune (da ÒQqpós, ÒQqpavóg = 
orbus), significasse il carattere proprio di quei cantori jjriuqfi 
in oiiposiziono ai cantori ufficiali dello panegiri o pubbliche 
feste, come vuole il Kern (2), non v'è dubbio che poi la per- 
-sonalità di Orfeo si è confusa colla personalità complessiva di 
quella determinata classe di scrittori, e quindi anche il suo 
mito esprime almeno in parte il carattere o lo vicende comuni 
di detta classo. Così, innanzi tutto Orfeo è cantore e poeta; 
esso nemmeno si jniò immaginare senza la lira o senza il con¬ 
torno di belve o anche di alberi che Tascoltano. In simil guisa 
gli scrittori orfici hanno scritto in poesia, quando la prosa 
era appena nata, ed hanno poetato nella solitudine, dove forse 
essi stessi vivevano, e dove invitavano gli uomini a rinnovare 
la vita in uii contatto immediato o fraterno colla natura. B 
non solo Orfeo ha cantato agli animaU, nella,8olitudine, ma è 
anche disceso all’inferno a molcire col caiito gli dei infernali, 
non allo scopo di ritogliere loro la moglie Euridice, come ha 
immaginato la favola posterioie, ma quello di spiare laggiù i 
segreti dell’altra vita 0 rivelarli. aglL uomini, come appunto si 


;-.fw- 


J 



(1) OrpUeus, p. 127 -172. Cfr. Phttazzoni, Xa Religione della Grecia 
.antica, p. 170. 

(2) Orpheus, Bine religionsgeschichtliche i^ntersuchung, 1920, p. 15 ss. 
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fncoviin gran parte a 

titolo di Bis 'Aidon «arrlH'S- Anche la ^ , 

Orfeo, che segnitn n snonaro dopo a su ^ 55 ^ 1 , 1,0 1 

senza minzione alla storia della poesia Jno ai 

continnamente anche dopo l’epoca classica dell oifismo. 

*T.fLtr”“rdsn.o,hohiaral.linport«„zac^ 

to per lo sviluppo della stori» religiosa : ha “ 

librr nello religioni doli’Occidente, come già vi eia ne 
religioni dell’Oriento. Prima, noi misteri, anche L'i parola aveva 
la sua parte, ma era ristretta a poche o brevi formole, rigi¬ 
damente determinate, che il jerofanto pronunciava a dichiara¬ 
zione delle cose e azioni sacre, nello quali propriamente con¬ 
sisteva la virtù del mistero. Ma ora coll’orQsmo la parola, il 
XÓYog, acquista im’importanza straordinaria e preminente. Non 
solo perchè il libro no amplia grandemente restensioue, ma 
anche perohè la fa uscire dalla cerchia ristretta degl’iniziati 
e la porta liberamente in mezzo alle masse. Ciò non sarebbe 
avvenuto se l’orlismo fosse stata una setta strettamente chiu¬ 
sa, come comunemente si crede; allora i suoi libri sarebbero 
stati tenuti segreti, mentre al contrario hanno goduto della 
più ampia pubblicità. E qui sta appunto la diversità fra la 
letteratura religiosa dell’Occidente, che s’iuiziava coi libri or¬ 
fici, a cui poi altri di altro genere faranno seguito, e la let¬ 
teratura sacra dell’Oriente: questa, perchè opera di chiese 
rinchiuse in se stesse ha preso forma canonica, rigidamente fissa, 
mentre i libri orfici, opera di laici, si sono formati, accre¬ 
sciuti e propagati liberamente, àia con questo accrescimento 
esteriore, ciò che più interessa, il libro ha apportato un accre¬ 
scimento interiore, un approfondimento della parola nella 
religione. Solo per il libro è stata possibile la riflessione e 
speculazione della teologia; e gli orfici infatti sono stati i 
priaij^ogl doU’Ocoldente e guindi som stati chiamati, da 

O l” «“«V»'- Qai sta principalmen;» Il 

° ‘ dclll’ortsmo come movimento di idee- 


(l) Fragni. 23. 
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6. Importa clxinquo grandemente di ricostruire la teologia 
•oi’fica, almeno nelle sue lineo fondamentali. Ciò sarebbe facile 
se noi possedessimo ancora la vasta letteratura orfica, nella sua 
parte più antica che potremmo chiamare classica. Ma di questa 
disgraziatamente non ci sono rimasti che pochi frammenti e 
appena i titoli di alcuni libri (1). Sappiamo che essa conteneva 
ire classi principali di scritti, cioè: le teXetai che spiegavano 
i diversi riti di purificazione e servivano di guida, come ab¬ 
biamo visto da Platone, ai sacerdoti orfici nel compiere le ce¬ 
rimonie purificatrici; le discese all'Inferno si? Aìlòou xatapdoeig, » 
che dovevano mostrare al devoto la diversa sorto riservata 
iioir inforno agli iniziati o ai non iniziati; e infine la teogonia, 
che dicevasi anche lepol Xóyoi, alla quale si potrebbero aggiuni 
gero gl’inni orfici, che descrivono lo diverse qualità, ed origin- 
degli dei, per lo più ixer mezzo di titoli di cui fanno come 
una lunga litania. L’imixortanza principale sta nella teogonia. 

I. riti purificatori e la speranza della saluto nell’Ade vi 
erano pure nei misteri; anche qui Orfeo ha introdotto delle 
ideo nuove, ma la vei'a novità, la rivoluzione religiosa, l’ha 
portata col mezzo della teogonia. A dir vero Esiodo, pri¬ 
ma di Orfeo, e forse anche altri hanno costruito, sposso biz¬ 
zarramente, le loro teogonie; ma l’importante è stato di fare 
entrare nella storia delle origini degli dei e dell’universo anche 
la questione del destino e della salute dell’uomo; ciò era nuovo 
tanto poi misteri quanto per le teogonie profane, ed ha por¬ 
tato una vera rivoluzione sia nel concetto della seteria che 
nella sua piratica attuazione- 

■ Per comprendere bene ciò, è necessario l’ifarsi alle origini 
dell’orfismo, risalire alle finalità e alle circostanze che hanno 
determinato e accompagnato la sua nascita. Giacché bisogna 


(1) I frammonti orlìcL sono stati por la prim.a volta raccolti e discussi 
dal Lobeck in Aglaohpatnus, p. 411-1104.1 più antichi si trovano riprodotti 
in Diels, Vorsokratiker, 3» odit. II, 163-178. L’edizione più completa 6 queUa 
di E. Adbl, Oiyhica et Prodi hi/mni, 1885, sebbene molto difettosa. 0. Ekrn, 
ebo fin dal 1888 ha scritto De Orphei Epimenidis et Pherecgdis theogoniis 
quaestiones criticae, sta da molti anni preparando una edizione definitiva 
(cfr. Orpheus, p. 42). 
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fare bene atteneione a questo, che la teologia orlica, come 
ogni teologia vitale, non è nata per soUoticaro la ounositlt 
dell’lntolletto, ma por soddlefate bisogni impellenti della vita 

religiosa. , . 

Tornando dunque a quello che abbiamo detto di sopra dei 

centri più antichi dell’orfismo. che abbiamo ritrovato non nella 
Tracia ma in Atene, c più largamente nella bassa Italia, io 
credo che appunto qui esso abbia avuto la sua prima oiigiue; 
0 di fatto qui lo vediamo associato a movimenti spirituali di 
simil genere, rappresentati o sostenuti da personaggi storici, 
Pitagora ed Empedocle, dei quali più volte è stata asserita 
la relazione coll’orfismo. Comune infatti a questi movimenti 
ora una pratica speciale di vita (I’òqtikòs pio? c il nnSavopeio? 
tpÓJtog Toù piov di Platone (l), fondata sugli stessi principi 
cioè: la credenza della metempsicosi, l’astinenza dallo carni 
degli animali, la purezza interiore ed esteriore. Non era 
una macchia particolare, come comunemente nella catartica, 
che si cercava di eliminare, ma ora tutta la vita che aveva 
bisogno di essere purilìcata; o, per dir meglio, tutta la vita, 
condotta in una certa maniera, doveva servire di mezzo all’ani¬ 
ma, rinchiusa nel corpo come in una prigione espiatoria, di 
purificai'si, per modo che di nuovo do])o morte doveva passare 
successivamente nella prigionia di altri corpi, finché distac¬ 
cata completamente dalla materia non fosso fatta degna di 
tornare alla divinità. 

A base di questa concezione pratica della vita vi ora 
una concezione teoretica, la quale da una parte importava 
l’orice e la natura divina dell’anima, e, dall’altra, l’opposizione 
fondamentale e necessaria del corpo e in generale del mondo 
della materia al mondo dello spirito; onde l’unione dell’anima 

Hbiirxrrr tz r 

vita antoviora. La so«a pelnTÒ 11 ’ “ ““ 

mUterl, aalJa libemiooe dalla morte neU°r 
l'amma la -ita; all>a„ima, pe,lbrd 
___ ’ ^ ^ Vita apparteneva 


fi) Hep. 10, p. 600 B. 
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eli natura sua, onde bisognava piuttosto assicurarle la morte,, 
il distacco vero ed intiero, dal corpo mortale. . Concezione 
pratica o teoretica del tutto nuova tra i Greci. 

Era perciò naturalo che anche qui si pensasse a un~originc 
straniera ; e di giti, Erodoto (1) aveva creduto di dover far ve¬ 
nire dall Egitto anche la dottrina della moiempsicosi; che, al 
contrario, ora del tutto estranea al modo di vedere dogli 
Egiziani, i riti funerari dei quali presuppongono la necessitò, 
della conservazione del corpo per la sopravvivenza dell’anima, 
mentre si confaceva molto bene alla concezione volgare natu¬ 
ralistica dei tempi piò antichi, quando si pensava che nel seno 
comune della madre terra le anime di continuo vadano o ven¬ 
gano (21. Non era dunque una uovit.'i, tra i Greci la metem¬ 
psicosi, ma la concezione generale, nella quale essa veniva in¬ 
serita. Ora questa concezione, sebbene nuova, non fu impor¬ 
tata dal di fuori, ma sbocciò spontaneamente, secondo me,, 
nella Magna Grecia, come un risultato del processo laborioso 
in cui si travagliava da qualche tempo il pensiero morale e 
religioso dei Greci. 

Era cioò la concezione spiritualistica che non riusciva a 
sostituire o a dominare completamento la concezicne natura¬ 
listica, sia del inondo che dell’aniina. Alla concezione primitiva 
e ingenua della natura come di un complesso di forze brute 
o demoniache, ora succeduta da per tutto la loro personifi¬ 
cazione in esseri intelligenti e volenti come 1’ uomo; il che fece 
sì che tanto in Oriente quanto in Occidente la visione della 
natura si confondesse colla mitologia, e la cosmogonia colla, 
teogonia. Il primo tentativo di mettere un ordine in questo caos 
filosotìco-religioso, superando i due opposti e inconciliabili punti 
di vista, fu fatto abbastanza felicemente nella Ionia per opera 
dei filosofi della natiua, i quali appimto la natura considera¬ 
rono in sè al di fuori della mitologia, nel suo divenire e nel 
complesso ordinato delle sue forze; il che tornò anche a van¬ 
taggio dell’ idea di Dio, il quale non solo si distaccò dalle- 


(1) 2, 123. 

(2) Vedi sopra p. 33. 
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V ma si liberò anclio, con Seno- 
forze e dai fenomeni e si identificò, con 

fané, dalle forme volgari J ordinatrice del mondo. 

Anassagora, colla questione religiosa. Questa 

esseozialmeate ooiisis . corno opera <li Dio. 

ni tral'uonio o Dio, la sai abbiamo avuto pili 

Ora nalta coiioozione notiliolistica, t,ava in lOla- 

volto oocasiouo dì coustataro, oou per uies- 

a "di iudoblti contatti, talora aaoho a I-'»»'™. f’ ° ^ 

colpa seguiva 11 castigo scusa clic por lo pib so iio potesse 
iudovinare la ragiono; o quindi per toglioie a co p< 
triste conseguenze, bisognava ricorico a u i es eu , 
rificazioni materiali, che gli oracoli ovvero ^ ‘ . 

scienza divina volta per volta determinavano. Ma allorché la lU 
vinità si concepì sotto forma umana piò spirituale, anche le re a 
zioni con essa addivennero più spirituali; la santitù e la colpa fu¬ 
rono intese in senso morale, come effetto della propria volontà e 
responsabilità, e quindi l’uomo rimase padrone dei propri de¬ 
stini, attraverso la provvidenza degli dei che con giustizia 
governa il mondo. Se non che questo due concezioni non si 
tennero nettamente distinte, nò l’una cacciò completamente 
l’altra, ma, specialmente nel popolo, si confusero insieme; o 
così anche doveva avvenire, perchè in realtà i destini dell’uo¬ 
mo non sempre si possono spiegare come effetto della propria 
responsabilità e di una giustizia universale che premia i buoni 
e castiga i cattivi. Di già Esiodo, il quale, tanto insisteva sulla 
giustizia degli dei e la necessità di renderseli propizi, avver¬ 
tiva che non è sempre possibile indovinare il mutevole consiglio 
di Zeus, il quale talora manda a male la raccolta anche al 
pio e laborioso colono (l). Tra il contrasto dunque delle due 
concezioni, il problema del male si fece sempre più assillante! 
addivenne il problema fondamentale della religione non solo, 
ma di tutta la speculazione morale, come dimostra l’interesse 
ehe in esso hanno riposto i grandi tragici di Atene nel sec. V. 


(1) Op. i83. 
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Eli è appunta con questo problema, che si riconnette tutto 
11 movimeiito religioso teologico della bassa Italia nel secolo' 
VI. L’orfìsmo, la parte forse piìi antica e più popolai'e di- 
■esso, lasciò staro la confusione, o forse anche raccfebbo, 
tra lUosolìa iiaturale c mitologia, tra cosmogonia e teògònià; 
ma dove si propose di portare la luce, fu nella questione pra¬ 
tica c i>iù strettamente religiosa, dei rapporti tra l’uòmo e 
Dio, tra lo azioni di quello e la giustizia di questo, e nel pro¬ 
blema capitalo del male o della seteria. A questo scopo, di¬ 
stinse nettamente nell’uomo tra l’anima e il corpo’; ramina con¬ 
siderò come l’essenza stessa dell’uomo, divina ed eterna, che 
nella vita iiroscnte sconta colpo commesso in vite anteriori, 
per mezzo del corpo, come stromento indispensabile della 
sua puriiicazione, la qualo lindiò non sia del tutto compita, 
devo seguitare in altro vite iJosteriori; il che è solo pos- 
.sibilo so si ammetto la metempsicosi. Niente dunque qui 
vi è che non sia richiesto dal modo speciale onde il problema 
ò posto 0 risoluto. Per questo anche il concetto dell’Ade 
subisco in conformità dello scopo una trasformazione; non ò 
più cioè rabitaziouo delinitiva dello anime dei trapassati, ma 
diventa anch’esso, tra una vita e l’altra, un mezzo di espia¬ 
zione, un purgatorio, ohe aiuta il lungo processo catartico, 
.che dove produrre la perfetta purità' deU’anima o il suo ri¬ 
torno definitivo alla divinità. 

Questa soluzione fondamentale del problema religioso mo¬ 
rale fu accettata da Pitagora e poi da Empedocle; se non 
ohe questi si differenziano dall’orfismo, in quanto rappresentano 
un movimento ])iù aristocratico e filosofico. Certamente Pita¬ 
gora alla teologia orfica ha aggiunto una sua concezione filosofica 
e scientifica dell’universo; ma in qual modo non è più possibile 
il diro, perchè, come è noto, più non si sa quali e quanti dei 
principi della sua scuola, messi in scritto per la prima volta 
da Filolao, rimontino al suo insegnamento che fu esclusiva¬ 
mente orale. Meglio informati siamo intorno ad Empedocle, il 
quale sulla natura (itepl vqg qpéoecog) scrisse un poema che 
fu l’opera più pregevole, anche sotto l’aspetto letterario, 
•del suo tempo. Il mondo, secóiido lui, si cómpono di quattro 
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elementi, i quali, dominati dairamorc c dall’odio, in uii’eterna- 
ed alterna vicenda si uniscono e si separano, dando di eonti- 
nxio origine e line alle cose, mentre la sfera univorsalo lima¬ 
no sempre la stessa. La vera divinità dunque (i la sfera, o 
meglio lo spirito che in essa si muove, o anche i quattro prin¬ 
cipi elementari, ai quali talora Empedocle attribuisce i nomi 
degli dei volgari. Ad ogni modo è certo che egli ha polemiz¬ 
zato acerbamente contro la religione antropomorfa, al pari di 
Senofane. Ondo ò chiaro l’intendimento di Empedocle, di unire 
la speculazione jonia della natura, distruggitricc dello vecchie 
cosmogonie mitologiche, colla speculazione religiosa e l’òpcptxóg 
filo; della bassa Italia ; di cui egli stesso è stato il maestro 
])ratico e insieme il poeta nei suoi KaOuppoi (l). 

Il vero orlismo al contrario c rimasto sein])ro im movimen¬ 
to essenzialmente popolare, c perciò estraneo alla pura .spe- 
c'.dazione filosoiica. Esso ha perseguito uno .scopo pratico reli¬ 


gioso, e qui ha portato un oricntameuto dei tutto nuovo; pol¬ 
ii lesto ha rispettato i antico e l’ha fatto servire al suo scopo, 
unendo insieme talvolta Io correnti le ])iìi opjio.stc sia nel cam¬ 
po dei miti che in quello dei riti, e aggiungendovi le suo nuo¬ 
ve speculazioni c le suo nuove ])raticlio rituali. In cpicsto 
senso, entro cioò la cerchia della religione greca, si può diro 
che l’orllsmo ha iniziato il sincretismo religioso, o consogucu- 
tomente, per dare ad esso una qualche unitii che ccmentasso 

I msparati clementi, ha posto alla sua baso una vaga conce¬ 
zione panteistica, la quale viene principalmente alla luco in 
quel celebro verso della teogonia, clic fa di Zeus il princinio 

II mezzo c la fine di tutto le cose (2) ^ »»tipio, 

Gli orlici dunque si .sono .serviti 'dello vecchie teogonie ; 


„ol l.o 'olnto Uiu^ostrar 

fine poemi rap|;rcsonlano.(luo-r"(li ’l '• cl) 

il filosofico 0 il religioso. Cfr.PiULipp.isM,” thTol Po 

(-') Fraym. 46,2 Abol : Zeù- 7 "•. ' ' ’ 192], g 

Cile Platone (De Lcy. IV 71ò Vi V-i ’ r 
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a queste però Jianno aggiunto in fino, piti espressamente che 
prima non si facesse, Torigine del genere umano, insieme alla 
storia del peccato originale, alla quale hanno dato, come a 
tutta la cosmogonia, una vesto mitica, servendosi del mito, 
che sembra allora fosse assai diffuso, di Zagreus. Questi è quegli 
che regna nella quarta o attualo epoca del mondo, essendo suc¬ 
ceduto al padre Zeus, che a sua volta ora succeduto a Cronos, e 
questi a Uranos (1). Quando era ancora bambino, Zagreus, seb¬ 
bene custodito dai Coribauti, fu dagli invidiosi Titani allettato 
con dei balocchi e, mentre si guardava nello specchio, fu preso, 
sbranato c divorato. Zeus allora fulminò gli empi Titani e 
dalle loro ceneri formò gli uomini, mentre dal cuore che era 
rimasto di Zagreus di nuovo formò Dioniso, al quale diede il re¬ 
gno del mondo. Doppia dunque ò la nostra origino e la nostra 
natura, da una parte deriviamo da Dioniso, dal quale abbiamo 
la natura divina, e dall’altra dai Titani, dai quali abbiamo 
ereditato la colj)a e la natura perversa. 

La salute duiique stava noll’ottencre, come si dice in alcu¬ 
ni versi della Teogonia conservatici da Olimpiodoro (2), la li¬ 
berazione dalla colpa dei nostri progenitori (Xucnv KQoyóv(ùv 
dOepterrtov), la distruzione in noi della loro natura colpe¬ 
vole 0 il conseguente trionfo della natura dionisiaca. Perciò, 
si richiedeva l’opera stessa di Dioniso liberatore (Auoeug), la 
sua grazia ed elezione divina (oitg x’ s9G?.j]afla), lo purilìcazioiii 
e le orgie da lui stabilito. Non quelle però della religione bac¬ 
chica volgare, ma quelle che Orfeo, il vero profeta di Bacco, 
aveva rivelato. La diversità delle uno dallo altro dipendeva dalla 
diversità dell’ossonza stessa delle due religioni. La mistica or¬ 
fica mirava a scoprire e a ripulire in noi ii divino, mentre la 
mistica bacchica tendeva ad unire Tumano col divino; unione 
che, nonostante le apparenze, rimaneva sempre esteriore, e 
non poteva perciò mai produrre la vera divinizzazione dell’a- 


n. 


(1) Oltopiodoros, in Pluton. PJiaedoii. p. 2J, 21 ss. 

(2) Ibìd, p. 87, 13. cfr. Kkrn, Orpheus p. 40 contro Ronun, 


Psijclte II, 128, 
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nima (!)• L’onhisiasma baccliico cioè consisteva in ciò, olio il 
baccante veniva per un cei'to tempo invaso e posseduto dal 
mime come da una potenza ostorioro, onde il proprio io si 
eclissava o perdeva l’uso libero delle suo facolta. Niente di 
più contrario airorfismo, di questa ossessione diabolica. Per 
esso, l’uomo è divino di sua natura, cioè per la sua origine 
celeste (2), ondo non ba bisogno di perdere, ma di conservare 
la sua propria e vera natura.'Siccome però questa è soffocata 
ed offuscata dalla natura corporea, dove liberarla c ripulirla, 
servendosi del medesimo corpo come mezzo di purilicaziono (3). 
Tanto è necessario e tanto basta. L’iniziazione dunque, la te- 
Xsrq, non consisteva nei riti orfici, come negli eleusini, in una 
rinascita dalla dea, ovvero come nei riti baocliici, ncirinva- 
siono del nume, ma soltanto, come si è detto, nella catbarsis 
0 purifloazionc (4). 

7. — La purificazione però non comprendeva soltanto que¬ 
sto 0 quoU’atto, ma tutta la vita menata secondo lo prescri- 



VQWJtou (Olivieri, p. js). 
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zioni (li Orfeo (Spepuò^ Piog). Quindi la santità, era il carat¬ 
tere definitivo deliavita orfica; gli orfici erano per eccellenza 
i santi, i puri (ooioi, v-adapoi), tanto che questa è l’unica 
denominazione comune adoperata per loro neH’antichità. Ma la 
santità, intesa sempre in senso fisico, e non come condotta 
generalo di vita, conforme a una norma morale positiva, ovvero, 
in senso buddistico, a un principio negativo, la rinunzia al 
desiderio di vivere; l’orfismo, nel risolvere il vecchio problema 
della colpa e della redenzione, è entrato per una via nuova 
coll’inquadrarlo nella concezione generale del mondo e della 
vita, ma o rimasto attaccato all’antico — e qui sta il suo pih 
grave diletto — col far consistere la santità, in privazioni mate¬ 
riali, di cui ha fatto il contenuto della vita, o in azioni o 
riti materiali, di cui ha fatto il contenuto dei suoi misteri, 
TfJ.Etui. Onde molto bouo ha espresso tutta l’essenza della vita 
orfica Aristofane nelle Itane (i), dicendo che Orfeo ha insegna¬ 
to lo iniziazioni o l’astensione dall’uso della carne: OQ(peù? 
psv yuQ TsXetag xatéSei^e (póvcov t’àjcéxecr&ai. Se anche la 

santità, morale fosso in qualche relazione colla santità, tìsica, è 
una questione che abbiamo ti’attato di sopra a proposito dei 
misteri (2); in una relazione indiretta si, ma non diretta. 

Ora 1 astinenza tipica era quella dallo carni, come anche 
si vedo nel verso citato di Aristofane, e da Platone, che iden¬ 
tificava vita orfica con vita vegetariana (3). Anche Empedo¬ 
cle e, nonostante la negazione di Aristotele e di Aristasse- 
no (4), Pitagora insistevano molto in questo precetto negativo; 

si poteva liberare l’anima, dalla carne, ^ cJb.apdola di carne. 
Ma W erano anche altre proibizioni. Euripide nel frammento 
dei Cretesi, dove descrive la vita dei mysti di Giove Ideo, 
evidentemente con tratti presi dalla vita orfica, che era quella 
che precisamente voleva criticare, dice che si astenevano non 
solo dalla carne, ma anche da ogni contatto con tutto ciò che 


(1) V. 1032. 

(2) Pag. 39 8. 

(3) De leg. VI, 782 C. 

(4) Cfr. Ukbkbweg, Geschichte der Philosophie,^^ I, pag. 71. 
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aveva relazione tanto colla morto che colla generazione. Infi¬ 
ne Diogene Laerzio (1) per descrivere i costumi dei discepoli di 
Pitagora, attribuisco loro quelli che a suo tempo praticavano gli 
orfici: «la purificazione, essi dicono, si fa per mezzo di ripu¬ 
liture, bagni ed aspersioni, e por ragione di essa uno si deve 
tener lontano dai funerali, dai matrimoni e da ogni polluzione 
fisica, astenersi da ogni cibo che è morto ed ò stato ucciso, 
dalle trote e dal pesce molanurus, dallo uova e dagli animali 
che fanno l’uova, dalle favo e da ogni cosa che ò proibita 
da quelli che compiono i sacri riti d’iniziazione »‘ 

La parto, per dir così, positiva della vita orfica era costi¬ 
tuita dallo iniziazioni, relstai. Che anche queste avessero xiu 
significato e uno scopo puramente cathartico apparisco chiaro 
dal passo sopi-acitato di Platone, come da quello di Teofra- 
sto (2). B olio peroiò osso consistossoro in lavando od asporsio- 
m, come ol attesta Laortio, è naturalo. Potò oltre onesto meto¬ 
do d, ripulitura ordinari», gli oraci no possodovauo un altro 
stroordmario, olio consisteva noll’daopfasiv, noi ricoprire cioè 

rioni impure Maptoi Ì{>«on!,T(6) 

cotto degli orlici: il corpo sebbene ^ 

come mozzo di puriflcazioi'io deli- Può servire 

stesa guisa ohe col faug» o la 0 ^ 1 ““ 

od altri oggetti. * ripuliscono i metalli 


( 1 ) Vita Pyiag. ig^ 33 
(-) V. sopra p. 89 s. 

tio.n- alla voce d.-ropàrraìv*!'*””'' ^'■^VQOiq. Cfr. Haupoi 

(4) 259, tf. 

( 0 ) V. sopra p. 89. 

(6) De Superstit. m. 
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Come pai’te della teletc orlìca Platone nomina anche i sa¬ 
crifici, che sono naturalmente sacrifici espiatori di ogni specie. 
Si può pero far questione se nelle orgie orfiche entrasse an¬ 
cora la rappresentazione del mito di Zagreus, c quindi il sacri¬ 
ficio del toro, il suo sbranamento e la inanducazione delle 
sue carni crudo, romofagia. Ciò viene comunemente affermato, 
ma senza prove sufficienti. È vero che Plutarco (l) e Clemente 
Alessandrino (2) ci attcstano come ancora in uso ai loro tem¬ 
pi l’omofagia in alcuni misteri; ma Plutarco non dice quali, 
e Clemente nomina espressamente i bacchici, come anche Ari¬ 
stofane dava a Cretino, iniziatore ai misteri di Bacco, il titolo 
di divoratore di tori, TauQocpayou (.3). Una relaziono all’orfismo 
si ])otrobbe tutt’al più vedere nel frammento dei Cretosi di 
Euripide, dove si fauuo entrare (4) nei misteri di Creta i ban¬ 
chetti di carne cruda (cbnocpayoug SaXtug). Sfa se c vero che il 
poeta nella descrizione di quei misteri era influenzato dai mi- 
SuOri orfici, non siamo autorizzati a dire che tale influenza 
arrivasse sino a lav introduri'o nella descrizione un rito co.sl im- 
imrtantc ; il quale del resto era in realtà praticato a Creta 
come ci attesta ])cl suo tempo Firraico Matcruo(5). Ì<1 lecito dun¬ 
que concludere che se l’omofagia era propria dei misteri bac¬ 
chici, probabilmente non lo era anche degli orfici; non solo 
perchò gli orfici proibivano rigorosamente la mauducazione 
di carni di ogni genere e i sacrifici cruenti, ma jjiù, perchò 
nella loro concezione del mistero non avevano bisogno, come 
i bacchici, del sacramento della comunione, ma solo di riti 
I)iu'ilicatori, che facessero rilucere quella scintilla divina che 
ò già uatnralmcnto in noi. 

S- — Ma la teletò, la purificazione cioè o la conseguente 
liberazione dalla colpa, non si compio in questa vita ; perchò, 
sebbene il corpo sia mozzo di purificazione, questa non può 

(1) De de feci, orae, XIV. 

(2) Prolrept. II, 12. 

(S) Rane 350. 

(4) Cfr. sopra p. 80. 

(5) De err. prof. rei. C, 5. 











esser completa se l’anima non si liberi anche dal corpo. Anzi 
molte volte non termina nemmeno colla morte ; perchè, so qne-' 
sta vita non è stata prova sufiiciente, la prova va ripetuta 
in altre vite successive per mezzo di altri corpi, e finché l’ani^ 
ma rimane chiusa entro il cerchio delle generazioni, xnx^og y^vé- 
oEcog, non può arrivare alla sua i)iena liberazione, alla vera* 
seteria. Frattanto, tra una generazione o l’altra, per cotesto 
anime le peno deU'altra vita possono servire come mezzo per 
purificarsi, e così l’Ade entra anch’esso nella cathartica orfica, 
il suo concetto si trasforma, come abbiamo già detto, od acqui¬ 
sta un carattere nuovo, quello di purgatorio. 

L’escatologia orfica dunque è molto più complessa o alquanto 
diversa da quella dei misteri. Essa doveva essere descritta a 
lungo nello varie etg “AiSou xataPdaeig, delle quali però quasi 
nulla a noi è rimasto. Quello che abbiamo è un breve passo 
di Platone (1), che parla del paradiso e del purgatorio secondo 
Museo ed Orfeo. A questo poi si sono aggiunto Io iscrizioni 
dello laminette d’oro, che nella bassa Italia, vicino a Tu rii e 
Petelia, a Creta presso Eleuterna, o a Poma, sono state tro¬ 
vate nelle antiche sepolture; dove dovevano essere posto in¬ 
sieme ai morti, pii orfici, perchè servissero loro di passaporto- 
por Poltra vtae). Con osso U Dioterloh ( 3 ) u rLviclnato 
alcum passi di antichi scrittori, o cioè: Empedocle tram 115- 
Pindaro fram. 133 e 01. 2,ÓC; Platone, Pcclr. 25, 2d6 ss., Fcd.’ 

113“ 3.; Gorg. 79, 523^ ss.; Eep. 10, 13. OU» ss Per 

aoo della bassa Italia. Se eon che è shia °''' 

non cno, e stato osservato in con- 


(1) Jiep. Il, 363 C. 

««rri, u,, L'allima tr ■ "* Do.mbmoo Co 

17t .a ' ''P-rtolo lo Orsa., IWbrarLr, 

(81 lithyia, p. 108 88. 


l 








105 — 


travio (1) che l’accordo fra tutti questi documenti ò lungi dal- 
Tesser perfetto, e che Platone nei passi citati non adopera 
mai alcuno dello note espressioni, collo quali suole riferirsi 
agli orlici; onde è pih probabile che tanto egli, che Pindaro, ab¬ 
biano attinto da Empedocle o da qualche mistero della Sicilia. 
Ciò però non toglie l’oiùgine orfica comune ; perchè il movi¬ 
mento orfico era molto vario, come abbiamo detto, o spesso 
nei dettagli discordante, e d’altra ])arte era così vasto che 
comprendeva anche, o almeno s’imparentava col movimento 
religioso della Sicilia, di cui Empedocle ora il più illustre rap¬ 
presentante. I documenti dunque suddetti se non si possono 
far risalire col Dietcrich a un unico ])oema originario, o se 
possono aver subito dei ritocchi per opera dei relatori, deb¬ 
bono puro considerarsi come rappresentanti in sostanza la vera 
dottrina orfica sull’altra vita, che da essi perciò ci studioroino- 
di ricavare. 

Ciò clic unicamente e necessariamente contava per l’altra 
vita ora la qualitìt di orfico, di puro, xadapóg, come professa 
Tanima nello laminettc: « io v^^go pura dai puri». Giacché 
subito. alTcntrata dolTAde, la via si biforcava, o quella a destra 
conduceva alla fonte di Memno.syne, custodita dagli dei infernali 
o dai loro ministri, perchè solo ai puri era concesso di pas¬ 
sare di là, 0 dì bere di quell'acqua miracolosa, che ridava 
la memoria di tutto le vite antecedenti, che essi erano stati 
costretti a diraonticaro. Arrivata dunque colà, Tanima doveva- 
provare la sua qualità di puro, cioè di orfica. Per questo anche 
gli orfici avevano il loro simbolo, al ])ari dello altro religioni 
mistiche, non tanto per ottenere l’ammissione a luoghi o riti 
segreti in questa vita — non avendo Torflsmo al pari dello altro 
religioni una stretta organizzazione sociale e gerarchica — ma 
l’amraissione al luogo o alla sorto loro riservata nell’altra vita. 
Per la stessa ragiono il loro simbolo si differenziava grande¬ 
mente da quello delle altro ròligioni; non conteneva cioè la 
descrizione del rito della iniziazione — oliò una vera iniziazio¬ 
ne distinta dai riti generici di purificazione non c’era — ma 


(l) Cfr. Guorrit art. Orpheus in Eo.scukm, Lexicon III, 1. 
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coufcenovu una vera professione di fede, dei dogmi cioè fon¬ 
damentali dell’ortìsmo ; mentre, al contrario, fedo e dogmi non 
avevano nessuna o ben poca importanza nelle altre religioni. A 
dir vero in alcune laminette si riporta in fino una formola molto 
similea qnella dei misteri, indicante secondo me un rito d’inizia¬ 
zione :« capretto son caduto nel latte », ma, come poi diremo, 
essa non è una formola orfica, sibbene una formola apparteneute 
alla società mistica speciale da cui quelle larainette pro\'e!iivano. 

Il primo articolo dunque del simbolo orfico, quale si ])uò 
ricostniiro dalle diversa Lnininetto, era la fede nella propria 
origine divina: «figlio di Oca sono io e di Urano stellato, 
0 celeste è la mia stirpe; e ciò pur voi sapete». Il secondo 
è la confessione della colpa originalo, della caduta, nella 
persona dei progenitori, i Titani, dallo stato divino c cclc.stc: 
« io mi pregio di appartenere alla vostra stirpo beata, 
ma la Moira o il balenar del fulmino mi abbatte c mi 
inaridì». E infine la sicurezza di essere uscita, por mezzo 
( e e piirificaziom orfiche e la grazia di Diouiso liberatore, dal 
ciclo lutalo dello generazioni: «ma me nc sono volata via 
dal circolo gravo e penoso». Da qui però non apparisce se 
anche I orfico abbia dovuto percorrere parte almeno del circo¬ 
lo, ripe ondo piò volte la prova; ma che fosso cl.l cm b.n 

probabile da un passo di Platone nel Ecdro fi 1 i -i 

le il filosofo arriverebbe alli W, secondo il qua- 

mearnazione. Come ha terminato'^irT triplico 

e la sua purezza è stata r,r>n Profossiouo di fede, 

senz’altro libero dallobbligo d”enT!* ^ ^ tlicliiarato 

6 felice, che non sarai piò mi V ° 

<iui innanzi egli rcguerà^o.“i or ^ Do" 

giorno eterno dei puri fog^ '“«“ianzo orlìcbe, che il .sog- 
-- ^ ° biella concezione eleu- 

U) 29, p. 249. 
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sinia, in un luogo spedalo dell’Ade (i). Inreco Pindaro (3) fa 
andar© i giusti dopo morte nelle isolo dei boati, secondo l’an- 
,tica e diffusa credenza'che le anime degli eroi abitassero in 
isole, poste là dove l’oceano confina col cielo (3), Al contrario 
propria di Platone è l’idea che le anime, alla lino dell’intero 
ciclo di diecimila anni, ritornino in cielo, (-1) dove, secondo 
lui, anche prima della loro caduta abitavano insieme con Dio. 

E cosa faranno i puri nella beata eternità dell’Ade, insieme 
agli eroi 6 agli dei, addivenuti dòi essi medesimi? Pare che Or¬ 
feo, se si ascolta Platone, amasse di immaginarseli seduti a 
banchetto, il banchetto dei santi (au|ijtóoriov tùìv óoicov), im- 
morsiin una eterna ebbrezza ([léDii altóviog). Lasciamo stare 
1 eterna ebbrezza, che potrcbb’cssero una punta ironica ed e- 
sagcrata di Platone, il quale voleva mettere in ridicolo la 
concezione orfica dell’altra vita; ma non c’ò ragione di dubi¬ 
tare che questa, in realtà, non si elevasse di molto sulla con¬ 
cezione volgare, che non sa immaginarsi beatitudine maggiore 
di quella di sedere a un lauto o allegro banchetto, visto che 
gli orfici non sapevano anche indicare altri mezzi di purifica¬ 
zione in questa vita che materiali o comuni, tra i quali l’asten¬ 
sione da corti cibi. Dna rappresentazione grafica del resto della 
vita eterna secondo gli orfici, l’abbiamo nello pitture sepol- 
ciali dello quali presto diremo — del sacerdote sabaziano 
Vincenzo e della sua moglie Vibia, che sono raffigurati a mensa 
insieme agli altri pii, in mezzo ai giardini fioriti del paradiso. 

Alla sorto beata dei puri fa riscontro la sorte infelice di 
coloro che non si sono iniziati ai riti o allo purificazioni orfiche. 
La loro via a sinistra, all’ingresso dell’Ade, conduce anch’essa 
ad una fonte, posta vicino a un bianco cipresso. Le laminette 
non ci danno il nome di questa fonte ; ma so quella di destra 


(1) Nel fr.animonto 151 gli amoiii prati, in cui soggiornano i puri, sono 
posti sulle spondo doll’Aoheroato, e, secondo il fram. 228, arrivati ohe essi 
sono nell’Ade, vi abitano insieme agli dei. 

( 2 ) 01 . 2 . 68 . 

(3) Cfr. Dibterich, Nekyia, p. 19 ss. 

(4) Fedr. 29, p. 219. 
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c la fonte (li Momnosyne o della memoi'ia, non ci può esser’ 
dubbio che quella di sinistra sia la fonte di Letho o dell’oblio- 
E infatti le animo impigliate ancora nel ciclo dello generazio¬ 
ni sono destinate a tornare ad un’altra vita, e perciò debbono 
dimenticare tutto ciò che ricordano della vita passata. Il ciclo 
dello generazioni, secondo la testimonianza concordo di Pla¬ 
tone (l) e di Empedocle(2), durava diecimila anni; o ogni mille 
anni avveniva la nuova incarnazione in quel corpo, di uomo, 
animale o pianta che fosse, che l’anima stessa si sceglieva, 
onde la colpa della scelta ricadeva sciu])re sopra di lei. Dopo- 
l.'v morte, per tutto il tempo che restava ancora per compiere 
i mille anni, l’anima rimaneva nell’Ade, a purgarsi delle sue 
colpe 0 delle immondezze contratto nella vita antecedente, «se¬ 
polta nel fango laggiù o costretta a portar aeciua in un va¬ 
glio > (3). Il fango ora mezzo di purgazione caratteristico dcl- 
l’orfismo come in (Questa così nell’altra vita; o il portar acqua 
m un vaglio era giusto castigo di quelle unirne, che avevano 
passato inutilmente la vita unite al corpo, senza cercar di 
puigarsi col mezzo delle astinenze e purificazioni orfiche. 


• 9. La teogonia, la purità della vita, l’escatologia orano 
dunque . tre cardini dell’orfismo, il quale veniva propagato 
Ila 11 popolo dagli orfeotelesti, una specie di mi,ssionari iti- 

felicità eterna delPaU-ra vita. li univano 0^7 
gelare e bene organizzata società reh>io a in un! 
lasciavano che ognuno facesse da sè n.n-H ' 
nore di vita ortica. Ma sciuio, • ’ ^ osservasse il te- 

sociale, l’orfismo ha es(!rcitato h sul' ° 

jirivata degli individui che sull-i -f sulla vita 

~Bi.àPiatr:t^ 

(1) De Itep. 1. 0 . 

(2) Egli dico trentamila oro «ina , 

mila anni di Piarne. giacebS gli an icll ai dieci^ 

(3) Pi.AT0KK.7?ep.n, 36a stagioni aU’anno, 











jsciavano pcrsuadci'O a farsi purificare accpndo il rituale orfico. 
II die ccrtamoiito non va inteso, come vuole il Maas (1), di 
un riconoscimento pubblico ufficiale dclTorfismo per parte di 
.alcuni stati, ma semplicemente di casi particolari di purifica¬ 
zione; alla quale lo città non mono degl’individui in certe cii- 
costanzo orano tenute. Nello stesso tempo però ciò fa inten¬ 
dere, come fosso possibile all’orfismo di penetrare anche nei 
.culti pubblici coi suoi riti ; piìi ancora dunque colle sue dottrìne 
teologiche siucrotistiche. 

Ma bisogna proceder cauti per questa via, giacché spesso 
si è esagerato ueli’attribuirc un carattere orfico ai culti pub¬ 
blici. Porfirio i misteri eleusini si sono creduti, senza ragioni 
serie, grandemente infetti di ortìsmo, se non addirìttura deri¬ 
vati da esso. Il Kern (2) anche recentemente ha confermato 
la sua avversione a riconoscere influssi orfici sul culto ufficiale 
di .Elousi, quantunque aiunietta volentieri che la dedica di un’a¬ 
ra votiva eleusinia del soc. II d. C. a Dioniso ;aapa3ta£^ovti 
faccia allusione al mito orfico del bambino Zagreus, che scherza 
e si guarda nello specchio. Così Dioniso uai^cov, cioè Zagreus 
ohe scherza, è con ragione da lui riconosciuto nel cabiro fan¬ 
ciullo, Jtaìg, del santuario cabirio di Tebe (3). Ma soprattutto 
i piccoli misteri di Agro si vorrebbero far passare come orfi¬ 
ci, por una ragione che sopra (4) abbiamo dimostrato poco con¬ 
vincente (5). Un altro argomento in favore di questa tesi si vor¬ 
rebbe dedurre dal cosiddetto pinax di Ninnion (6) ; dove nella 
parto inferiore si rappresenta Ninnion iniziata ai piccoli miste¬ 
ri, davanti a Proserpiua, da Dioniso che funge da daduchos, con 
due torcie in mano e l’omphalos ai suoi jnedi; mentre nella 
parte superiore la stessa Ninnion comparisce iniziata ai gran¬ 


fi) Orp/ieiM, ]). 7G. 

(2) Orplieiis, p. 53 .s. 

(3) Art. Kahìroi in Paulv — Wisso^'a — Kuoli., Bealencykìopadie, 

M) P.ag. 68. 

(ó) Questa tosi del Maas {Orpheus, p. 72 ss.) ò stata ripresa cou molto 
.calore dal Maccihoro {Zagreus 1920). 

(6) Bev. Jntern. d'Arvhéol et Numism. 1901. p. 23-1 ; ofr. Hakiuson, Pro- 
hgomena p. 625. 
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di misteri, davanti a Demetra, da Proserpina, rimanendo Dio¬ 
niso semplice spettatore. Da ciò si ò concluso che i picco¬ 
li misteri si celebravano sotto la guida e per ristituzione 
di Dioniso-Zagreus che è (pianto dire dell’orfismo, mentre 
i grandi jiassavano scniplicenicnte come mi’istituzione paral¬ 
lela e compagna dei niisteii orlici. Ma nella pittura niente v’c 
che faccia pensare a Zagreiis; evidentemente il dio iniziatore 
della scena inferiore è, come dimostra Tomplialos che gli sta 
innanzi, Dioniso dellico, che qui funge da Jaccos — con cui 
infatti coll’andare del tem])o ò stato idoutiflcato — il divino 


(laduclios, che preparava i mysti in Atene e poi li introduceva 
ad Eieusi. Una contaminazione orfica del resto si è voluta 
vedere nello stesso culto del tempio di Delti; dove non solo 
SI venerava la tomba di Dioui.so (la qnalo certo non poteva, 
essere la tomba di Zagrems divoralo dai Titani!), ma aucìic 
la sua cuna (il licnos che. come abbiamo visto di sopra, era 

Plutoco l), era .lestato dai Saio, (gli ino,.tre 

io Thyiadi oelebra-.-ano o rinnorarano la s„a passiono sui vi- 
cin. moni, del Citerò,le. Ita pii, elio da qncsti a,■gementi per 

irrdi::i“:trr 

Oggi piò non si dubita ° tuttora esistente. 

^Hco di qualelie -tt ^ 

pensa che proveuo-ano nviìini i ^col Cruppe, 
cioè di Demetra, le cui imnJrt-i'"”^^cn-ffamo, dal tempio 
tornato alla luce (2). ' l'ovmo sono da pochi anni 

è avvenuto in se,io'aurs°oTiot'"' ® tlell’oilismo 

-ano tbìa.si I.ropriame„to eTèlcCr 

molti detlicati a oucsta o -, , "“oi, '■o ne ora¬ 

vano acquistato un cLrito or'lioi 

““‘"■■"lo che dii avvenisse prevale,! ! “T' 

■- “'"'“““ente dei tWasibae- 


X/C f>( ()ciy Ort- . r. 

P h'^I ” "" Iratiato uè'dnun- mtQmi xòv Aixviiov 

“ '« u. IMI, “> i-prt 
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cilici e sabaziani, per riclentità, asserita dagli orfici e poi ge¬ 
neralmente acccttatai di Dioniso e Sabazio con Zagrcus. Ma 
anche qui non si possono fare asserzioni generali; il carattere 
orfico di un thiasos bacchico o sabaziano va provato caso per 
caso (l). Un caso molto tipico ò quello che ci presenta un 
papiro, pubblicato dal ])rof. Smyly, o interpretato da M. Tier- 
uoy(2) come un rituale schiettamente orfico; mentre in realtà 
ò un rituale bacchico, che descrive il sacrificio omofagico del 
capro 0 deH’aricto, annettendovi il significato di commemora¬ 
zione della jiassiono di Zagreus. 

D’altro genere è la trasformazione, in senso orfico escato¬ 
logico, che ha subito una comunità sabaziana di Eoma, alla 
quale apparteneva il sacerdote Vincenzo {Nniìiinis anfisles Sa- 
bttsis), il cui sepolcro è stato scoperto dal Garrucci in mezzo 
al cimitero cristiano di Protestato (3). Le pittui-c della lunetta 
0 deH’arcosolio ci mettono proprio sott’occhio lo ilice orfiche 
sull’altra vita. Solo l’ultima si riferisce al sacerdote Vincen¬ 
zo, lo altro a sua moglie Vibia. !Nclla prima, essa è dipinta, 
come Proserjnna, rapita da Plutone o condotta all’inferno 
{abrcplio Vibies et discensio). Nella seconda, apparisce innanzi 
al trono di Dispafo’ o Cora in mezzo a Merciirius nunlins e 
Alccsiìs, il zìoto tij)o di fedeltà coniugale, mentre al lato op¬ 
posto stanno i tre fata divina. Nella terza (induciio Vibies)^ 
ò introdotta dallVini/e/ns boinis, attraverso una porta, nei cam¬ 
pi elisi, dove sullo sfondo si vedo seduta a mensa insieme ai 
santi, che portano la scritta: bonaruni {=deorKni) jndicio judi- 
cali. Anche la quarta rappresenta il convito sacro dell’altro 


(1) Il Maccliioro va cosi irnanzi da coirsidcrare senz’altro corno orfici 
tutti i bacc.'innli elio si orano stabiliti in Italia, ondo estendo il sonato con- 
tjulto, elio li represso o proibì scvorauicuto pel futuro, auobo all’orfìsnio. 

(2) A new lìitual of (he orphic nii/stcrics in The Classical XVI, 

1922, pag. 77-87. 

(3) GAimuccr, Storia dell'arle cristiana VI, p. 171 ss. tav. 493, 494. Lo 
])itturo sono stato anche riprodotto dal WiELrKitT, Die Maìereien der Kala- 
koinììcn Jioins, tav. 132. 133. Uno studio d’intorprotaziouo presso Maas, Or- 
2>het<s, p. 207 s. 
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mondo, al quale proudou parto septem jìii sacenìotes, tra cui 
Vincenzo. 

Abbiamo già visto T importanza che per V escatologia or¬ 
fica hanno le laminette aureo sepolcrali: osso consistono in un 
vero simbolo orfico da recitarsi dal defunto allo porte del- 
1 Ade, dinnanzi ai suoi guardiani; è per ragiono di questa de¬ 
stinazione generalo diesi sono trovate in luoghi assai disparati, 
come nella bassa Italia, cosi a Roma e ad Elouterna in Creta. 
Ma in una laminetta di Thurii vi ò una parto speciale, che 
ludica anche una pioTOnieoca speciale, .Nel deseiivcre ciò ohe 
in latto )icr sfuggire al cielo dello generazioni, il pio orlioo 
dice <u e^ore entrato nel seno della regina iufemalo 6toitot- 

lèvnhT e, dopo di avere ri- 

ceuita 1 a.,s,caraz,o„e ohe da q„i innanzi sarà dio o non no- 

ont SlTr'” h.-‘dHo.,e paralo, che stanno fuori di 

rdXn teov l i, D‘:cte“rraTLn" ^ 

scinto il rito di ,, . parole iia ricono- 

dei misteri eleusini(ó). ! nelV «'«'18 a qiiollo 

col Koinach /r " i' ' fom«lu La visto (3), 

so del latto. Il'rìnato alirZTvta.^r'Zs-d'° 

rn.rCt:o'’-;:„r r™:? 

•«'O della Classo de. '>™«i>«8o‘8 era 11 ti- 

«li eul veniva a far parto, ila pere ,“r 

«eiiiaoh vorrehbo spiegare'ia frase'”‘ ““"i 8'''l“to » ? Il 

imbattuto (lat. incidi) ho trovare "" 

troppo ricercato, mal sl adatta “ ’ 

stesso Beinach in seguito ha iat “ ^“''niida, tanto che lo 
rase, a ho trovato uC vita .:“!rreT‘"'"“"'“““ ■'-‘“a 
J^^^J«t 0 sotto forma di oapreMoS^'llTieteichh!- 

S ®”'P.15C. 
l‘l Ofr. sopra p. es. 

(3) Ibid. p. 170 g 

( 4 ) Hfv. archiol. 39 ioni 

(t) - 

^ p- la ss. Auche „ 
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vece l’intonde materialmente di una reale caduta in un ba-. 
gno di latte. Ma, oltrecliè è difficile immaginarsi un bagno di 
latto pronto per ogni rito di iniziazione, verrebbe il suo si¬ 
gnificato a trasfox'marsi completamente, da rito di comunione 
in quello di battesimo. A me paro che lo duo formolo non 
siano in realtà che due parti della medesima formola, stret¬ 
tamente connesse 1’ una all’ altra, e cioè : « sono entrato nel 
seno della signora regina infernale, e sono caduto capretto 
nel latte ». Ha tutto 1’ aspetto, come si vede, di un simbolo 
di mistero, molto simile al simbolo eleusinio, metroaco, isiaco 
occ. E allora s’intendo perchè, essendo stata la prima parte 
fatta entrare, metricamente corretta, Jiel corpo del simbolo 
orfico, in fino si aggiunga a guisa di appendice la seconda 
parto, che importava di non dimenticare del tutto. Ma di piii, 
allora s’intende bene il significato dell’ intiera formola, che 
come tutti i simboli di misteri, è la descrizione del rito d’i- 
niziazionc, o ]>ih particolarmente del rito della rigenerazione. 
Questo consisteva in ciò, che l’iniziato era fatto passare per 
il sono della dea, da dove cadeva, cioè nasceva, o cadeva 
per rappnnto dinnanzi a un vaso pieno di latte, pronto ad 
abbeverare il divino neonato. È in fondo il medesimo rito 
degli eleusini, un pò piò complicato. 

Ma un rito di questo genero non ci è attestato altrove, 
por r orfismo, o non è nemmeno ricordato nelle altre lami- 
notte di Potclia, di Eoma, di Eleuterna; o del resto il con¬ 
cetto a cui si ispira, della rigenerazione, è del tutto estraneo, 
come abbiam visto, alla teologia orfica. Bisogna dunque dire 
che osso appartonesso a misteri locali della regina dell’ infor¬ 
no, diversi dai misteri orfici, ma combinatisi poi con essi, in 
specie por ciò che riguarda l'escatologia. Difatti santuari 
sacri a Proserpina non erano rari nella bassa Italia; celebre 
sopra tutti quello che sorgeva vicino a Locri, in mezzo alle 


Comparefcti si attiouo a una interpretazione metaforica, più semplice : « ho 
raggiunto la mia dolco brama ». Ma una pura metafora, per di piti ricer¬ 
cata od oscura, difficilmeute si pud ammettere senza un rito reale corrispon- 
deute. 
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cui rovine sono state scoperte nel 1908 parecchie tavolette At¬ 
tili a rilievo, con varie figure, tra le quali, una cista misti¬ 
ca e la rappresentazione delle diverse sorti preparate ai pii e 
agli empi nell’ Ade (l). 


10. — In fine mi piace di richiamare 1’ attenzione del let¬ 
tore sulla propria e vera importanza che, nella storia del 
misticismo, spetta all’ ortìsmo. Esso non era un mistero nel senso 
comune, ma un movimento che per natura sua tendeva a su¬ 
perare il mistero. Giacche il mistero essenzialmente consiste¬ 
va nel rito; ora nell’ orfismo se il rito ancora c’ ò, resta assai 
diminuito di pregio o passa in seconda linea. Nel mistero cioò il 
rito ha una virtù divinizzatrice, conferisce all’ iniziato la na¬ 
scita divina e il diritto di abitare insieme agli dei nell’ Ade. 
Nell’orfismo invece il rito non ha che una virtù espiatricc e 
purificatrice; l’uomo fin dalla nascita ha una origino divina, 
ma, all'incontro, anche una colpa originale, onde dipende 
])er i suoi destini dell’altra vita dalla fedo che presterà ad 
Orfeo e dall’uso che farà dei mezzi da lui indicatigli. Qui 


dunque in prima linea, come causa della saluto, invece del 
rito, sta la fede in uim rivelazione divina, fatta agli uomini 
])er mezzo di un pi’ofeta, o meglio per mezzo di un libro- E 
questa religione rivelata e redentrice è nei suoi effetti molto 
più vasta e profonda delle religioni mistiche, lo quali sono 
legate a un santuario localo e agiscono soltanto finché dura 
il rito; 1' orssmo invece abbraccia tutta la vita del fedele o 
trascende ogni condiziono localo e individuale. L’universalità 
dunque era una proprietà dell’orasmo. Anobo noi thiasi 
bacobic la 1,nutazione localo era snpemta, ma rimanevano tanto 
altre l.n,.taz.on. essendo ogni associazione ristretta a un nume- 

' o ^ 1*™™ nemme- 

^0“ ,? . “ «■> b btogo'b 

Orfr Certo il P»™!» « 

Orfeo. Certo la mancanza di nn-organizzazione sodalo Sano- 


(1) Cfr. Q. Quagliati, Riìievi 
Ausonia, 3, 1908. p. 136 ss. 
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cinto assai all’ orflsmo, giacché ha impedito che la sua pro¬ 
paganda fosse vasta e durevole, e ha portato la confusione e 
divisione in mezzo ad esso, corno si può specialmente vedere 
dal modo con cui la letteratura oidica si è andata liberamente 
accrescendo. ed arricchendosi di brani spesso strani e discor¬ 
danti. Onde non bisogna credere troppo a quelli che magni- 
flcauo la grande diffusione e influenza dell’ orfismo, fino .a 
qualche secolo dopo Cristo. I suoi adepti, da Platone a Plu¬ 
tarco, non dovevano essere molto numerosi, e dovevano es¬ 
sere più superstiziosi che religiosi, come il pio orfico di Teo- 
frasto. 

Ma so 1 efficacia diretta dell’oifismo non è stata grande, 
molto notevole è stata la sua influenza indiretta. Esso inizia' 
un movimento che si dillonderù o durerà nei secoli: dietro 
il suo esempio, sorgeranno altre religioni private, le quali,' 
ciascuna a suo modo, metteranno tutto l’interesse religioso 
nel costruire una teoria della salute universale, sul fonda¬ 
mento di una pretesa rivelazione divina di libri sacri anonimi 
o pseudonimi, ma in realtà per mezzo della gnosi o della spe¬ 
culazione teosofica, mezzo razionale e mezzo mitica, sull’origi¬ 
ne e i destini del mondo e dell’ anima umana. 





Capitolo Quarto 

Roma e la Gran Madre. 


SOMMABio: 1. Il culto della Gran Madro nella sua sodo originaria, la 
Frigia; — 2. in Grecia e a Roma. — 3. Mito e culto di Attis. — 
4. T-aurobolio e criobolio. — 5. I misteri; loro origino da Roma. — 
6. Simbolo 0 rito dell’iniziazione semplice. — 7. L’iniziazione superiore 
per mézzo del taurobolio. 


I misteri, che abbiamo sin. qui studiato, sono nati e si sono 
diffusi nel mondo greco. Ma quando, prima per le relazioni 
commerciali e poi per l’unità politica sotto Alessandro e i suoi 
successori, i Greci vennero a stretto contatto coi barbari, alla 
confusione delle cultime si unì quella delle religioni e ne venne 
il così detto sincretismo religioso o teocrasia. Fu allora naturalo 
chei Greci, come ricevettero molti numi dallo altro nazioni, così 
ricevessero i loro misteri. È questa una delle tanto vie per 
CUI, secondo alcuni dotti odierni, l’Occidente fu dominato dal- 
1 Oriente. Non bisogna però esagerare: in mezzo a tutta la 

®“euistica, lo spirito greco ò rimasto 
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dei misteri stranieri, che perciò è stato quando più e quando 
meno complicato o profondo- Il processo più semplice è quello 
per cui sono passati i misteri della Gran Madre, che, sul prin¬ 
cipio dell’era volgare, da Eoma si diffusero largamente sopra¬ 
tutto in Occidente. La loro formazione è avvenuta secondo il 
vecchio tipo del mistero greco, e si può dire ohe essi, fatta 
eccezione di alcune particolarità provenienti dalla loro prima 
origine straniera, furono per il mondo latino quello che per 
il mondo greco erano stati i misteri eleusini. 

1. — La Gran Madre, neyctlTi Mi'itTip, proveniva dall’Asia Mi¬ 
noro. Sebbene prendesse anche nomi speciali, di KtjPéIt) in Fi'igia 
e di KuPiìPri in Lidia, ondo i latini Cybeh o Cibébe, in origine, 
come Demetra, rappresentava la madre terra, la natm-a nella 
rigogliosa esuberanza della sua vita multiforme o sempre rina¬ 
scente, a differenza però di Demetra, non la vegetazione delle 
tèrre colto, ma piuttosto la vita selvaggia delle grandi mon¬ 
tagne dell’Asia Minoro; ondo dal loro nomo prendeva titoli 
diversi, di AivSupqvTi dal Dindymon, BgQsxuvtfa dal Berecyntos, 
Simjli'ìvq dal Sipylos, ’lòaia dall’Ida. AySCctcti dall’Agdos/e dai 
monti in generale ògeCa Mi^TTip. Quindi pure il suo culto aveva 
originariamente qualcosa di selvaggio: il tempio ora rma ca¬ 
verna in mezzo alla selva; l’immagine della dea consisteva 
in una pietra caduta dal cielo, o, so prendeva fattezze umane, 
era formata da un antico pezzo di legno o tirata dalla rupe 
medesima, o portava il capo coronato di torri (1) ; il suo coc¬ 
chio ei’a tirato da leoni, l’animalo a lei sacro come quello in 
cui la forza della jiatiira jjulsa più violctit.emente;.le..sue.orgie 
erano celebrate in mezzo al frastuon_o degli ò'peia oQyava, cioè 
di ilajjiti, corni o soprattutto cimbali e timpani, da sacerdoti 
furenti "detti Ooribanti ovvero Cureti. Quelli che si univano a 
loro e si facevano trasportare dal corteo orgiastico cadevano, 
come neH’antico culto di Dioniso, nella mania, addivenivano, 
come si diceva, p'qTQÓX'qxtoi, invasi dal nume della Gran Ma¬ 
dre. Questa figura della dea frigia non è isolata, ma ha evi¬ 


ti) UtrrUay Vjbg. Aen. VI, 785. 
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dentemente tratti comuni con altro divinità dell JiHropa e del¬ 
l’Asia, ben note ai Greci, in specie con Ootybto della Tracia, 
con Ma di Oomana presso il Ponto, con Artemide di Efeso, 
con Afrodite di Cipro e con la dea Syria. Ma Oibele in per¬ 
sona, sotto il nome di Bea, era penetrata in Creta, dove ave¬ 
va stabilito un suo culto speciale nella montagna, che eome 
nella Troade dicevasi Ida, e, attraverso Creta, nella Grecia 
stessa, dove era creduta la madre di Zeus e degli dei tutti. 

Il culto però .originario della dea aveva la sua sede i)ro- 
pria nella Frigia a Pessino, città posta ai piedi delle mon¬ 
tagne Agdos e Dindymon, sulle rive del Gallos, ehe non lungi 
di là sbocca nel Saugarios. La dea, ebe qui propriamente 
dicevasi Agdiste, era venerata nel celebre aerolite 
bm-tetÉg ebe, secondo la descrizione di Arnobio (1) era un lapis qui¬ 
dam non magmis, ferri manu hominis sine nlla impressione qui 
possel, coloris furvi atqne airi, angellis prominentihus inaeqnalis. 
Un sacerdozio bene organizzato stava a servizio del teinpio ; 
i singoli membri dicevansi galli, e il loro capo arcbigallo o 
pii. propriamente "Atric, 'At»; (2). La loro triste celeffitlr oon- 
istova nel sacnilclo, ohe facorano alla dea, della propria viri- 
Ite; giacoW 111 mezzo allo danzo vertiginoso, al suono assor-. 

zione delle loro teste dalle lunghe chiome sciolte al vènto 

ZtZZ stctei?' ‘"-ae'ivanè 
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( 1 ) Adv. tini. VII, 49. 
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se stessi; qui stava il colmo del loro sacrilìcio e la loro stessa 
consccrazione. 

Alcuni hanno pensato (1) elio questo l’ito brutale non sia 
stato originario della religione frigia, ma sia ad essa derivato 
per r influenza delle religioni semitiche, dove era frequente 
l’uso dei sacerdoti eunuchi a servizio di divinità femminili. 
Questo uso però, oltreché nou ora comune a tutto lo religioni 
semitiche, o forse ad esse derivava da altrove, è incerto in 
quali condizioni si praticasse, ma molto probabilmente assai 
diverse da quelle della religione frigia (2). Comunque sia, non 
è diflicilo il vedere qual fosse il significato primitivo del rito, 
il quale, come tutti i riti dello religioni naturistiche, aveva 
in origino lo scopo di favorire la fecondazione del suolo. La 
madre terra aveva por questo una virtù sufficiente por se me¬ 
desima; essa ora il principio androgino della natura. Col tempo 
però si cominciò a distinguere l’elemento femminile dall’ ele¬ 
mento maschile, o questo allora si corcò in formo e maniere 
diverso, 0 , tra questo, nell’effusione in terra del membro geni¬ 
tale o del suo sangue per parte dei giovani sacerdoti, invasi 
dal furore divino. La festa della G-ran Madre ora celebrata in 
Frigia nella primavera (3), sulle sponde del Gallos, nel quale, 
l’ultimo giorno delle feste, l’idolo di Cibele era immerso e la¬ 
vato (4). 

2. — Il culto e il rito frigio stentò a farsi strada e a pe¬ 
netrare nella Grecia ; il suo carattere barbaro e grossolano ri¬ 
pugnava troppo allo spirito greco. A dir vero ELn daU’antichità 
sentiamo parlare del culto della Mqn]o in Atene, in Olimpia o 
in altro città della Grecia, dove ad ossa ora affidata la oustodia 
dolio «scritture pubbliche» e dello leggi, ed erano consecrate 
lo feste FaXó^ia; ma, come osserva il Wachsmuth (5), non si 


(1^ Hbpding, AHis scine Mylhen niid sdii Kull, p. 217 s. 

(2) Lotsy, Les mystères paieiis, 1919. p. 100 s. 

(3) Schol. ad Nicandr. 8. Lucian. Tragodopodagra, v. 30 ss. 

(4) Hbrodian. ah excessu d. Marci I, 11. Arrian. Tact., 33,4. 

(5) Die Stadi Athen li, 1, p. 329 ss. 
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può pensare questa dea Madre come originariamente identica 
colla Cibele di Pessino; era piuttosto una divinità indigena,, 
simile a Demetra, ed era venerata col rito greco. Non si può 
negare però che col tempo nel suo culto si fece sentire l’in¬ 
fluenza del rito frigio, e la dea Madre fu identificata colla dea 
della Frigia ; tanto che la 'leggenda, riferita dall’ imperatore 
Giuliano, raccontava come per opera di un metragyrta furono 
introdotti in Atene i misteri della Gran Madre e vi fu edi¬ 
ficato un pTirewov. È nel principio del sec. IV che nel Pireo 
si stabilisce ima vera comimità religiosa, xoivòv tcóv oqycwvcov, 
ad onore della Gran Madre ; ed alcune iscrizioni del sec. II 
a. C. parlano della festa di Attis che vi si faceva in prima¬ 
vera. I santuari edificati, secondo Pausania (l), a suo onore 
in due città dell’Acaia provengono dai pirati che qui furono 
trasportati e stabiliti da Pomjieo. 

Jla la fortuna del culto della Gran Madre si deve al fatto 
che esso nel 204 a 0., per scongiurare il pericolo punico, dietro 
1 mterpetrazione dei libri sibillini, fu introdotta a Poma, dove 
per concessione del Ee Attalo venne trasportata il 4 aprile 
la p.e m o idolo oacio di Cibolo, e riposta in tempio 
ed,acato apposta so] Palatioo e conseoroto il 10 aprile 191 
A memoria di questo grsu fatto, ogni aono dal 4 aUO Aprile 

«rperrr dereS>‘r^'“ 
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(1) vu, 17, 9; 20 3, 
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Clatulio, come si può dedurre da un passo di Lydus (l), le gran¬ 
di feste della Gran Madre che si celebravano al principio di 
primavera, nella seconda motò di Marzo, furono rese pubbliche 
sebbene anche allora i Romani non vi potessero prender parte 
dirotta, ma solo come spettatori. 

Allora si è potuto sapere in che dette feste consistessero, 
e quale fosse precisaraonto il loro ordine; che troviamo esat¬ 
tamente notato nel calendario di Filocalo, composto assai ph'i 
tardi, nel 354 d. C. Per il 15 Marzo nota il calendario: can¬ 
na inirat, o per il 22 Marzo: arhor inlrat. Queste due cerimo¬ 
nie consistevano in processioni, nella prima delle quali i col- 
Icgia cannophonim portavano nel tempio del Palatino la canna 
sacra a Cibele, e nella seconda i coUegia cUncìrophorum un 
pino abbattuto nella selva sacra alla dea, il cui tronco era 
avvolto nelle bendo e i rami ornati con corone di viole por¬ 
tavano sospesi gli strumenti d(d culto, come cimbali timpani 
ccc. Da Lydus (2) sappiamo che la cerimonia della canna era 
accompagnata da un sacrificio di un toro di sei anni, per la 
lertilità dei campi e delle montagne; e probabilmente anche 
la cerimonia del pino era accompagnata dal sacrificio di un 
ariete, se ad esso si riferisco una testimonianza di Filmico 
Materno, la quale (3) parla dell’ immolazione doirariete in cae- ' 
sue arboris raclicibns. A queste duo cerimonie si attribuisce 
comunemente un senso commemorativo del mito, cioè della 
nascita e della morte di Attis. E così difatti dovettero essere 
intese negli ultimi tempi dai cultori stessi delia dea frigia, 
come ai)parisco p. es. dalla descrizione o spiegazione, che della 
festa del pino nel tempio del Palatino ci ha lasciato Arnobio (4). 
Ma che il senso primitivo dovette essere indipendente dal mito,, 
si dimostra dal fatto stesso che la festa della canna come quella 
del pino era comune anche ad altri culti (5). In origine portan¬ 


ti) De meusib. IV, 59. 

(2) De mensib. IV, 49. 

(.*)) De errar, profan relig. 27, 4. 

(4) A<lr. nal. V, 16. 17. 

(5) Cfr. Hkpdi.ng, AUis, p. 149-152. 
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to la canna e il pino dovettero rappresentare la divinità stessa; 
e il medesimo Arnobio nota che il pino veniva eretto nel tem¬ 
pio della Gran Madre ut aìiqiiod pì'aosciis (iI(iub nugìislissiiìium 
nwnen- Come dunque nei sacriQci che accompagnavano quelle 
due cerimonie la divinità era concepita incarnata nel toro e 


neirariete, i quali per mezzo deireClnsione del loro sangue diffon¬ 
devano nella natura la vlrth e la vita divina, così la divinità 
per così dire localizzata nella canna c nel pino, por mozzo del 
loro taglio, acquistava una virtìi piti generale che si dilibndeva 
per tutte le campagne aU’intorno. Le cerimonie dunque della 
canna e del pino originariamente si riferivano, come riti na¬ 
turistici, al mantenimento e alla riproduzione della vita nella 
natura, alla stessa guisa che, in forma pià cruda, il rito della 


evirazione dei galli; il quale secondo il calendario di Filocalo 
aveva luogo il 2.1 di Slarzo, con il titolo, attcstato anche da 
altri (l), di sanguem o dies sanguinis. 

A questa cerimonia, la pià solenne e la più santa, prece¬ 
deva un tempo dì astinenza (aYiotelai, dyveCag xaigug, o in 
latino castìis, castum), astinenza cioè dall’ unione sessuale o da 
alcuni cibi, non dalla onmo, come in altri riti, ma piuttosto 
da ogni sorta di semi grani c fratti, e anello dal nino. La 
oastmsione arvonina colle medesime scene erginsticlie ohe so¬ 
pra abbiamo descritto, parti genitali reciso venlrano offer- 
tealla dea, secondo Pradenrio (3), o, secondo uno scolio a W- 

‘ ® ‘“Pipavano nell’adytum olio li- 

SbililTn'""""!,”"""''- ”■>■> ‘-“P 

mistiche norze colla dea. Ad ogni modo è certo che iierl'in- 

Pendeva U Si" dTjI®n' 1' 'f TT “ ^ 

nano allora in grida di irIoi„ .“l'f” ”‘>“''‘>■'<1'- 

^ ' Pa*‘obè in questo giorno il nume 


(1) TjIEUELLIUS PollIO, CiaKd IV 9 Uc 

J». ». od 

(2) Pensttph. X, lOGG. ^ ®''’ 

(8) Aìexipharmacoit, v. 8. 
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divino celebrava la sua -parusia, la sua invisibile presenza in 
mozzo ai suoi fedeli (1). Questo era giorno di festa pubblica 
(omnia festa et fieri debere et dici) (2); si andava col capo co¬ 
ronato, si facevano le mascherate (3). e anche il sobrio Ales¬ 
sandro Severo aveva i fagiani alla sua mensa (4). Il giorno 
segtiente, 26 Marzo, era riposo, recptietio. 

Finalmente il 27 Aprile si chiudevano le feste colla lavatio, 
runica parte pubblica prima di Claudio. Nella mattinala statua 
d argento della dea, seduta in mezzo ai leoni eon in capo la 
j)ietra sacra venuta da Pcssino, in un cocchio tirato da vacche, 
dal santuario del Palatino era i)ortata attraverso la porta Ca- 
pona al rivo sacro dell’Aliuoue, coiraccompaguo dei nobili Eo- 
maui, come bellamente la descrive Prudenzio (5). 

Fatta la lavanda della statua e di tutti gli altri oggetti 
nello sacre acque, la processione tornava per lo stesse vie al 
tempio, in mozzo a una pioggia di dori. 

3. Fin qui la do-scrizioue succinta del culto della Gran Ma¬ 
dre; sul qiiale, come avviene di tutti i culti, si ò formato ed 
è orcsciuto il relativo mito esplicativo. Non abbiamo fatto 
sinora menzione di Attis, che era, come lo dice Servio (6), 
nnmen coniunctum Mairi deam\ perchè in realtà osso ave¬ 
va nel culto una posizione secondaria o non necessaria, 
tonto che in molti luoghi Cibelo ora venerata senza Attis, ma 
giammai Attis senza Cibele. Alcuni (7) dubitano che anche a 
Poma, prima di Claudio, Attis avesse alcuna parte nel santua¬ 
rio del Palatino; giacché per espressa attestazione di Dionigi 
d’Alicarnasso a Poma non si celebrava la commemorazione 
/Iella passione e morte, come altrove, di alcuna divinità, e 


(1) Cfr. H-Jpoi.'io, AUis p. IGG ss. 

(2) Fi.. Ulpianos, Aurei. I, 1. 

(3) Cfr. Hbrodian. I, 10, 5-7. 

(4) Lampkid ics, Alex . o'ci’.37 , 6. 

(5) Perisleph. X, 154-160. 

(6) In Aen. VII, 761. 

(7) ScuowERMAN, Was Atlis at Rome under liepuhlic'i in l'ransaction and 
Proccedings of thè American Philol. Association XXXI, 1900, p. 46. 
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Varrone, che esamina attentamente gli attributi della dea del* 
r Ida, non fa menzione dei suoi rapporti con Attis ; or 1’ una 
e l’altra cosa non si spiega, se il culto frigio, sia pure entro 
la cerchia nascosta del santuario, fosse stato imperniato sullo 
disgraziate relazioni dei due amanti. Altri invece (l), per so¬ 
stenere la tesi contraria, si appellano alla congiunzione d* 
Attis con Cibele nel santuario originario di Pessino; ma, por 
quanto sappiamo dai documenti, solo possiamo asserire che a 
Pessino si venerava, secondo la tarda testimonianza di Pad- 
Eania(2), il sepolcro di Attis: da quando ciò avvenisse e in 
quale rapporto col culto della Gran Madre, non sappiamo. 

Al contrario Attis, ha avuto un posto preminente nel mito e 
anche, come vedremo, nei misteri. Ma il mito per quanto 
ci è noto, non era molto antico: le sue prime narrazioni da¬ 
tano dall’epoca Alessandrina (3). Inoltre varie sono le forme 
in cui ci si presenta; delle quali due principali, xina lidia e 
l’altra frigia. Secondo la prima, Attis sarebbe stato un pastore 
frigio, che avendo introdotto nella Lidia lo orgie della dea, 
da lei fu tauto amato clie Giove goloso gli eccitò contro un 
omghiale, dal quale rimase ucciso c fu poi amarameuto pianto 
dalla dea e seppellito. Evidente 6 la simigliansa dì questo 

Cudà w"*”" ““ 

‘InWio più mitica, ha 
tgnootiem ihcoìoaorum unu'in t 

rechiti. a«U,pMnm Uhrù 'al callim™ ‘7““ 

dum insR crrìhu i .... qnmtadmo- 

data r Se ^ “““ 

^ I-ausauìa(5) e da Aiuoblo(O). 

^ « COU.S, 1, poocuiao, f.ùwa 

(2) I, 4, 5. 

(3) Hepding, Attis^ p. 100 ss 

(6) Adv. nationts, V, 5 - 7 . 



attai 
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La sostanza è la seguente. Da una rupe fecondata da Giove 
nacque Agdestis, essere ermafrodito e selvaggio, che tutto di' 
struggeva a suo talento, onde aleuni dèi per mezzo di Dioniso 
fecero sì che egli, caduto in ubbriachezza, si evirasse. Dal 
suolo, ove cadde il suo sangue, nacque un mandorlo, che fece 
i suoi frutti, uno dei quali colto da Nana figlia di Sangario 
la reso in cinta di Attis, che esposto per ordine dell’avo, 
fu salvato ed educato da un capro. Cresciuto, fu grandemente 
amato da Agdestis, che so ne fece il compagno indivisibile 
nella caccia- Ma il re di Pessino a lui destinò la sua figlia 
ili isposa; mentre però si celebravano le nozze, comparso Ag¬ 
destis improvvisamente nella sala del convito, tutti i presenti 
furono presi da follia; il padre della spo s a si amputò legarti 
genitali e anche Attis addivenuto pazzo fuggì nella campagna, 
dove sotto un pino si mutilò e perì. Agdestis pentito amara¬ 
mente per quello che aveva fatto ad Attis, pregò Giove di, 
risuscitarlo, ma inutilmente; solo gli fu concesso che il corpo 
di Attis rimanesse incorrotto, che la sua chioma seguitasse \ 
ancora a crescere, e il suo dito mignolo si movesse di continuo, j 
Così Agdestis seppellì Attis a Pessino, e stabilì a suo onore 
riti 0 sacerdoti (l). 

La forma del mito, come si vede, è assai complessa, onde 
anch’essa non può dirsi originale. La Gran Madre c rappre¬ 
sentata tanto dalla pietra fecondata da Giove, che ricorda la 
pietra nera venerata prima a Pessino e poi a Poma, quanto 
da Agdestis, che ama Attis e a lui ispira il furore per cui si 
evira. Agdestis a sua volta è una figura composta che in par¬ 
te corrisponde a Cibele, e in parte a Attis, col quale ha in 
comune la proinùa castrazione. 


(1) ArnOu. ; « lupitor rogatns ab Agdosti ut Attis roviviscoret non sinit; 
quod tamou fiori per fatum posset, sino ulla difficoltato coudonat, no corpus 
ojus putroscat, crescant ut comao sompor, digitorum ut minimissimus vivat 
et perpetuo solus agitotur e motu. Quibus contontum benoficiis Agdostini 
consocrasso corpus in Pessiuunte coeriuioniis aumiis et saoordotiorum auti- 
stibus houorasso ». Con che concorda Pausauia; «’AYSiotiv 5e'peravoia io- 
^CEv ola 'Atoiv sdQaas, ■noi ol jcapà Aiòq eOoeto hi'jte ai'iaEafiaC ti 'Attu toù 
.ooópatos piiTE -njxEoOai. 
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Più semplice pertanto è la forma che ha preso questa stes* 
sa leggenda in Ovidio (1) ed altri autori posteriori. Cibelo in- 
namorata nelle selve di Frigia di un formoso giovinetto, Attis^ 
cerca di ritenerlo a servizio del suo tempio, e per questo gli 
fa giiu'are di vivere sempre casto. Ma egli, preso d’amore per 
la ninfa Sagaritis, vien meno al suo giuramento; onde la dea 
se ne vendica, uccidendo la ninfa od ispirando ad Attis un 
pazzo furore, agitato dal quale egli fugge su le sommità del 
Dindymon, dove si evira in pena del suo peccato: 


voxquo fuit; incrui, nicritas do sauguino pocnns: 
ah! perenni pnrtcs, qiino nocuero niihi. 

Secondo le Metamorfosi (2), Attis fu convertito in un pino 
che perciò è sacro a Cibele. 

Ma qualunque sia la forma del mito, non vi può e ser 
dubbio su la sua origine e sul suo signiflcato. Esso è stato 
inventato per spiegare la castrazione dei galli. Attis è la fi¬ 
gura rappresentativa dei sacerdoti di Cibelo, il capo dei quali 
per l'appimto chiamavasi Attis; il suo furore e la conseguente 
evirazione rappresentano l'entusiasmo sacro dei galli nortato 

che da Attis derivassero i galli, il rito crudele di questi dal 
fatto di quello, come espressamente dice Ovidio (3): 

vena in oxomplnn, furor hic, mollesque ministri 
• lactatis villa membra comis. 

Ma Oggi è risaputo che in genere non n -4. ^ 

de dal mito, ma piuttosto il mito dal rito clf ® 
anche i moderni credono comunemente all'oli!f ^ “«'"‘^stante, 

Attis, detto anche Papas (4), X idUlficlt' 


(1) Fast. IV, 221 68. 

(2) X, 103-105. 

(3) Fast. V, 243 s. 

in Joimial òf Jfeìlenk Studi^^^^ Kamsay, 
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col Zeus dell’Ida, divinità paredra di Eea o Cibele(l); a lui 
credono originariamente indirizzate le cerimonie che, come- 
abbiamo visto, costituivano la festa principale della Gran Ma¬ 
dre, e interpretano la sua storia naturisticamente, come fa¬ 
cevano anche gli antichi (2), nel senso che la storia di At- 
tis sia la figura della nascita estinzione e rinascita annuale- 
delia vegetazione (3). Bisogna invece essere conseguenti. Se il 
mito di Attis ha per scopo la spiegazione del rito dei galli, 
non ò l’archigallo che ha preso il nome di Attis dal dio, ma 
il dio piuttosto ha- preso il suo uomo daH’archigallo. E non 
il solo nome, ma la stessa sua esistenza. Il mito, in qualimquc 
forma sia, non ci presenta Attis come dio dall’origine, ma- 
di nascita pastore o cacciatore. E, nella forma lidia, la ragione 
del suo favore presso la dea sta neiravere egli composto 
inni ad onore di lei e nell’avero propagato il suo culto, che 
è qimuto diro nello sue fiuizioui sacerdotali. In outrambo poi 

10 forme, la sua storia non culmina affatto ueU’apoteosi, ma 
nella sua tragica morte, che è quanto dire nel sacrificio, che 
ò la massima delle funzioni sacerdotali. Questo dunque il mito 
voleva spiegare o celebrare. Arnòbio aggiungo, è vero, Agdestim 
coìisccrasse cor^ìiis in J^essinnnie. caerimoniis annnis et sacer-^ 
dofiorinn uvtistUihus lionorasse", ma questo stesso dimostra che 

11 culto di Attis fu stabilito in epoca relativamente tarda (4),. 
il che è conformato dal fatto che il culto di Cibele in molti 


(1) Kriìtscumeu, Einìeitmg m die Geschichte der grìech. Sbracile, p. 

Só5. 

(2) È la physioìogiea interprelatio di Porfirio (Eusbb. Praepar. Evangel, 
111, 11, 12,). La iutorprotaziono riforita da Finnico Materno {De err. prof, 
relìg. 3) in parto spiega il culto di Attis in senso ovomoristico, o in parte 
lo considera physica ratione compositum. 

(3) Cosi ancora Ccmokt presso Hkpuikg, p. 211 s. o Eapp in EoscnER,Zic- 
xicon II, 1, 16-13 s. 

(-1) Auebo nel carme LXIII di Catullo, secondo la pia probabile inter¬ 
pretazione, non si tratta dol dio Attis, ma di nn Attis, cho capitato nel mon¬ 
to Ida è proso da sacro furore, od eviratosi da se medesimo ibi semper otn~ 
ve viiae spaliiim famula fiiity ondo il poeta conclùde pregando : Dea viagm, 
dea Ogbellc, dea domiva Dindymi, — procid a mea iuus sii furor omnis, 
era, domo: — alias age incitalos, alias age rabìdas. 
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luoghi noQ andava congiunto con quello di Attis. Questi 
ebbe, pei’ la celebrità acquistata dal mito, prima monu¬ 
menti e poi culto: a Roma al tempo della repubblica, seb¬ 
bene non si possa dire che fosse onorato come dio, pure di 
già apparisce nelle monete commemorative delle feste pub¬ 
bliche in onore di Cibele (p. e. nella moneta di P. Coru. 
Cethegus verso il lOi), e a Pessiiio probabilmente ha avuto 
il suo sepolcro prima di entrare a far parte del culto ufficiale 
della dea. 


Quando si cominciò ad attribuire a Attis la divinità, natu¬ 
ralmente si dovette anche credere alla sua sopravvivenza 
alla morte ; ma ciò non importa, come oggi si vuole, che si 
credesse anche risuscitato, e che parto del suo culto consistes¬ 
se nella commemorazione della sua resurrezione. Solo presso 
Plutarco (1) leggiamo dei Prigi che, « poiché credono che il 
dio dorma d’inverno c si ridesti nell’estate, ora (nell’inverno) 
celebrano le orgie del suo riposo, o ora (ncircstatc) del suo 

altrf r.r’ asserzione è contraddetta da tutte le 

altie testimonianze, le quali ignorano la festa di estate e san¬ 
no soltanto che in Frigia nella primavera si' faceva lutto imr 
ta morto dol d,„. Ora al vorroWro cito, no„„ foio 7prirvo” 
giorno (lolle Hilario fosso consocralo alla sua risurrcziouo foi’ 
ma senza provo snffloionti. Lo parole di Hrn,ic„ rtorm •’ 
^'cginae snae amoreni... cnm o J>J-ateiiio (3). 

saiis imim mnlievi faccronf 1 f , "'""««crornnf. et 

rerent, quem patilo alte sepelieZu 

''dorino adolescenti tempia feicruui oA ^acUimnl, et... 

descrivere le diverse parti della / non vogliono 

l’apoteosi di Attis il oimlo * acceiitiiano 

sempre vivo e onc >rato*coni*' sebbene morto, ò stato creduto 

riferendosi ai riti del culto mi i Finnico, 

ai una festa 


(1)^. AW. c^O./,.. G9,p. 378 P. 

( ) Hepdixg, Aids, p 132 IRÒ r 
«) f>. ,n. pr»/. ;,l. “■ P- 
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inascio (scc. VI (1. C.)> nella Vita Isidori (1), alla festa delle 
Hilarie come quella che significava la liberazione dall’Ade, t’Jjv 
“Ai5ou vevovulav. .. ocoTriQiav, può avere soltanto il’ suo 
valore pel tempo doU’autore; e, ad ogni modo, la salvezza dal¬ 
l’Ade non si può e non si devo confondere colla resurrezio¬ 
ne, poiché la residenza di Cibele non era, come quella di De- 
metra, airinferuo, ondo airinferno non si poteva far rimanere 
nè il dio amato dalla dea nè i suoi devoti. Del resto il mito 
di Attis, che è il commento più autentico del suo culto, par¬ 
la eloquentemente contro l’ipotesi di nn rito commemorativo 
della resurrezione del dio, giacché nega espressamente ohe 
egli sia mai risuscitato. Secondo il racconto frigio, sia nella 
versione di Pausauia che in quella di Arnohio, Giove annui 
alla conservazione incorrotta del corpo di Attis, ma non alla 
.sua rc.surrcziono ; o intorno precisamente al suo cadavere, per 
attestazione di Arnohio, sarebbe nato e cresciuto il suo culto. 
E Diodoro Siculo (2), il quale descrive il culto di Attis, come 
si praticava dai Frigi tino ai suoi tempi, fa menzione sol¬ 
tanto dei riti funerari, i quali erano indirizzati alla statua e 
non al corpo stesso di Attis, perchè questo, dopo si lungo 
tempo, orasi completamente disfatto (3). 

L’apoteosi dunque di Attis avvenne assai tardi, e più tardi 
ancora la sua identificazione con Zeus Ideo. Non v’è dubbio 
che in origine Cibele, la madre degli dei e degli uomini, la 
sorgente universale della vita, stesse da sò senza alcun prin¬ 
cipiò mascolino; il quale solo col tempo le fu aggiunto in più 
e diverso maniero. D’altra parte, ammesso una volta tra gli dei, 
ora naturale che Attis entrasse ancora nel culto. Questo che dap¬ 
prima era indirizzato solo alla Madre, si rivolse tanto ad essa 
che al suo diletto; le cerimonie, che prima avevano per isco- 
po diretto la fecondazione del suolo, acquistarono un signifi¬ 
cato commemorativo della storia di Attis ; l’unione colla di¬ 
vinità, che prima si cercava col mettersi in stretta relazione 


(1) Presso Fozio, bibliot. 242, p. 345 A. 

(2) Bibliot. /lisi. Ili, 59. 

(3) T]q)aviopévou toO ocópaio? 5ià tòv xQóvov. 


Fracassisi 


9 
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colla dea, ora si effettuò colla trasfigurazione del luysta biella 
persona stessa di Attis. Quindi l’ini])ortanza preminente di Attis 
nei misteri: l’iniziato addiveniva senz’altro [mari]? ATreo)g(i). 


i. — Ma prima di parlare dei misteri, bisogna far menzione 
di una cerimonia, di cui ancora nulla abbiamo «ietto, pei'cbè 
direttamente ci viene attcstata solo a cominciare dal scc. TI 
d. C.. Era il taurobolio c criobolio, due riti consimili che anda¬ 
vano quasi sempre uniti insieme e consistevano in un sacri¬ 
ficio speciale del toro (tctuQog) e deH’aricte (xQióg), così detto per¬ 
chè in origino quelle due bestie per essere sacrificate venivano 
prese alla caccia coli gettar loro il laccio (|ió?.oc). Sacrilici di 
questo genere erano comuni nell’Asia: il taurobolio si trova dalle 
due i)arti del Tauro, nei culti di Anachita c di Artemide taui ica, 
di Afrodite IJi-ania, di Rea, di Ma eco. (2), e il criobolio nel culto 


pergameuo dei Cabiri. Ma da ciò che il taurobolio o crioho- 
lio era comune anche ad altre religioni, non viene per con¬ 
seguenza, come si e pensato (3), che da questo sia passato nel 
culto frigio. Che non so ne faccia menziono ]nima del sec. II 
d. C. (argomento del resto puramente negativo), può dipendere 
«lai silenzio mistico, da cui una cerimonia co.sì angusta era. 
circondata. Del resto rantichitìi del taurobolio nella religione 
della Gran Madre è messa fuori di dubbio dairalliusioim" che 
ad esso si fa nella forma più antica del mito, come è riferito 
.toAraobto; dalla circostanza oloò che Bacco, jicr Impadronirsi 
‘ > Agdcstis, a lui getta un laccio o guisa eli rete, ex sclis scien- 
ttssimo coìiqjiìcaiis inicit ìaqueum (I). 

Pii. seria è la (,uestionc clic alcuni fanno di una duplice for¬ 
ma di taurobolio : la pili antica sarebbe quella <11 semplice saori- 
boio, oflcrto per la saluto ilell'lmporalorc o dell’iinpcro o della 
comuni „, lo.™» di cui parlano lo iscrizioni del scc. H e IH ,1 
1 mira pili recente, altcstalacl dallo iscrizioni del scc. IV 


(1) Fjum. jMat. 18. 

(2) Ckaillot, Le culle de CybUe, p. 153. 

Gl àìrnioire et de Ut. relìgicus. VI, 1901, p. 105 b. 
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sarebbe ima specie di sacramento, che mirava alia purificazione 
e consecrazione di ciascuno individuo che lo riceveva, il quale 
acquistava cosi il titolo di tanroholiatiis Matris Dcuìu et AUi- 
dis{ì). Questa seconda forma ò quella che corrisponde alla de¬ 
scrizione che ne fanno, nel sec. IV, Filmico Materno (2), il 
Carmen cantra paganos e Prudenzio (3). Secondo queste descri¬ 
zioni si tratta non solo di sacrificio, ma sopratutto di un vero 
battesimo di sangue. Prudenzio ci pone sotto gli occhi il sommo 
sacerdote, il quale coi suoi abbigliamenti solenni discende c si 
pone disteso entro una fossa sotlenanea, ricoperta di una 
(avola tutta traforata. Al disopra ò condotto un toro adornato 
pel sacrificio. Un flamine col coltello sacro gli squarcia il ven¬ 
tre, dal quale discende abbondante il sangue entro la fossa. 


(lefossus intiis quem sacerdos oxcipit 
gultus ad oiiiuos tiirpo subioct-ans caput., 
qiiiii OS sii])iiiat, obvia.s oftert gcuas, 
siij)])oiiit aui'e.s, labrn, iiaros obicit, 
oculos ot ipsos iierliiit liqiioribus, 
lice jaiii palato parcit et liiigiiani rigat, 
(lonoc criiorcin totiis almui coiiibibat. 


Poi rimosso il cadavere della vittima, ed aperta la fossa, no 
esco fuori il sommo sacerdote, il quale, tutto cosperso di san¬ 
gue, è venerato dagli astanti come un Dio: 


Procedit indo poiiUre.'c visti horridiis, 
ostcìitat udtiiii vcrticcni, barbaui gravoiu, 
vittas niadculos atquo aiuictiis ebrios. 
lliiiic iuquinatuin talibiis contagiis, 
tubo rocciitis .sordidunt piacuii, 
ouiiics salulaut atque adoraiit ciuiniis. 

Il rito quale è descritta da Prudenzio aveva forse per scopo 
la consecrazione del sommo sacerdote, ovvero era quello che, 

( 1 ) Boissucii, La rcììgìon romaine d'Auguste aux Antonins 12 p 30 $ 
ZIPPKL, Das Taurobolium, in FcstscJm/t. tur L. Fricdlamìer, 1895, p. 503 ss’ 
JiHromo, Auis. p. 199 s. 

(2) ilo err. 27, 8. 

(3) Feristejìh. X, 1011 ss. 
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• ■r.i.ofi/xivT. il 94 Marzo. di6s scinguiuìs, ecl 
come sappiamo, si piaticava il - > onesta 

era offerto per la salute dell'imperatore. Se non che questa 

forma dì taurobollo ooa era riservata a. saeerdoti, ma potova 
essere adoperata per qualsiasi privato ed m qualsiasi tempo. 
Il to,..-o6oiio(«s. dal sangue della vittima, come fosso il sangue 
deUo stesso Attis, attingeva nuove forse ansi addirittura una 
Vito nuova, eie era anche gar.ansia di eternito nell altro mon- 
do ; onde parlava del giorno di questa sua consecrazione come 
del naialicium taurohoUi mi (1) e diceva se stesso in aelernum 
renatus (2). Malgrado ciò, talora il rito si ripeteva, alla distanza 


di venti anni (3). 

È pertanto manifesto che il taurobolio conteneva in sè due 
scopi e due funzioni distinte, quella di sacrificio 0 quella di 
sacramento: ma che a queste due funzioni corrispondessero an¬ 
che due forme distinte 0 separate, non è provato. E vero che so¬ 
lo nel sec. IV troviamo attestazioni della seconda maniera, ma 
ciò può dipendere dal fatto che solo in questo tempo sia ad¬ 
divenuto frequente l’uso del tauroholio come forma di devo¬ 
zione privata, e l’uso di conservare la sua memoria colla ere¬ 
zione di are munito delle relative iscrizioni. Del resto la forma 
cruda e selvaggia del taurobolio, il suo significato di unione 
intima colla divinità, per mezzo del sangue della vittima, corri¬ 
spondono perfettamente agli usi e alle idee della religione pri¬ 
mitiva; onde la istituzione di esso si comprende benissimo in 
tempi antichi, quando quegli usi e quello idee orano in fiore, 
ma non si comprende in tempi più recenti, quando precisamen¬ 
te dominava la tendenza di spiritualizzare la religione e di 
interpretare filosoficamente i riti 0 i miti antichi. Nonostante 
dunque la mancanza di prove positive, è probabile che il tau¬ 
robolio e il criobolio fossero riti antichissimi, e che, come il 
taglio del pino e la castrazione dei galli, avessero in origine 
Io scopo naturalistico di fecondare la terra e gli animali, 0 


(1) CIL, II, 5260. 

(2) CIL, VI, 610. 

(3) CIL, VI, 504, 512,VI, 502. Carmen cantra vaganos, 
aperat viginti mimdut in annos. 


V. 62: vìvere cum 
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elio poscia fossero adoperati come mezzi di purificazione e di 
consecraziouo al servizio della dea. Giacche non è da credere 
che la castrazione fosso l’unico modo di consecrarsi ad essa; 
oltre i galli vi erano altre classi di sacerdoti e di sacerdotesse, 
por le quali si richiedevano altre forme di consacrazione, e 
nella stessa classe dei galli vi doveva essere una forma spe¬ 
ciale per cui uno di essi veniva elevato alla dignità di archi- 
gallo. E a questo appunto mirava la cerimonia del taurobolio 
descritta da Prudenzio; a meno che non si debba dire col 
Craillot(l) che allorché, negli ultimi tempi, fu data facoltà ai 
cittadini romani di assumer l’ufficio di archigallo, venisse an¬ 
che in uso di sostituire al rito barbarico della castrazione 
la semplice consecrazioue per mozzo del taurobolio. 

5. — Anche por i misteri della Gran Madre, tò [ATiTetpaxd, 
abbiamo attestazioni assai tardivo, a cominciare cioè dal sec. 
II d. C. Ma in realtà a qucU’epoca rimonta la loro istituzione? 
Hepding (2) crede che sia avvenuta quando i Frigi, stabilitisi 
per ragione di commercio aU’estcro, avendo portato seco il 
culto della loro dea, ammisero a prendervi parto quegli stra¬ 
nieri che lo desideravano: allora dovettero pensare a stabili¬ 
re un rito di iniziazione, per il quale essi fossero ricevuti 
come membri adottivi della nazione frigia e della sua religio¬ 
ne. Il Loisy (3) invece crede che i misteri abbiano avuta ori¬ 
gine nella stessa Frigia, dove fin dal principio a lato del culto 
pubblico sarebbero sortele associazioni mistiche private; e in 
prova si appella airesistenza di una società di misteri a Fes¬ 
sine, attestataci da due iscrizioni (4), verso il 100 deH’era vol¬ 
gare, sotto il nome di ArraPoxaoi; la quale, a dir vero, potrebbe 
anche essersi formata assai tardi, quando i misteri di Attis erano 
già diffusi per il reato del mondo. A me paro che qui si fac¬ 


ili Le Citile de Cybile. 

(2) Altis, p. 178. 

(8) Les niyslères paieus, p. 109. 

(4) Athen. Mitteil. XXII, 1897, p. 38. n. 23. XXV, 1900, p. 437, n» 63 
in HerDiNQ. p. 79. 
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eia confusione. Bisogna distinguere il carattere mistico proprio 
di tutti i culti primitivi, onde questi erano praticati entro 
cerehie di persone strettamente determinate: in questo senso 
ì misteri dovettero esistere in Frigia fin dai tempi piìi lontani, 
anzi dai primi tempi; e anche in Roma il culto della dea eia 
un culto mistico, strettamente riservato, per lungo tempo, al 
personale frigio del tempio sul Palatino. D’altra parte bisogna 
distinguere il mistero nel senso comune, che più tardi gli è 


stato attribuito, di economia imiversale di salute, come mezzo 
di soddisfare ad ispirazioni universalmente umane per mozzo 
di associazioni religiose, non più legate ad alcun culto nazio¬ 
nale, ma aperte a tutti indistintamente di qualsiasi sesso classo 
e paese che fossero. In questo senso, non vi può o.S3er dubbio, 
i misteri di Attis, nacquero tardi, molto più tardi, della dilfusio- 
ne dei Frigi nel mondo ; anzi possiamo con maggior precisio¬ 
ne determinare l’epoca della loro istituzione: i primi tem¬ 
pi dell’impero dopo che Claudio rese pubblico il culto della 
Gran Madre. Giacche non è da pensare che prima, al tem¬ 
po della repubblica, quando ora proibito ai cittadini romani 
di prendere qualsiasi parto al culto frigio, fossero tollerati 
i misteri come religione universale. Fin da principio, si 
istituirono a Roma delle associazioni private, sodaiUales, tra 
i patrizi, in onore della Gran Madre; esse però non si diffe¬ 
renziavano da altre consimili, in onore di altri dei, e non ave¬ 
vano alcun carattere di misteri. Associazioni di altro genere, 
strettamente cultuali, sorsero sul principio dell’ impero, fra gli 
schiavi e 1 libertini stranieri, ai quali era permesso l’esercizio 
del cnlto frigio ; non ò ira],rotabile ohe essi costituissero i primi 
nuota, dai quali poi si sono stolte lo assooiasioni dei misteri. 

Que.,te, propriamente, lianuo potuto eostltuirsi. solo allora 
ohe a tutti radistiutameiito fu aperta la porta della religione fri- 

■ «CtF?fuT"°° ‘“P"’ ■“ “ unìvor.,almente 

ZorM ^d ’ della liberazione dai 

dolori a, advoi, ^ p,;, 


(1) Fihm. Ma.t. De err. c. 22. 
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siono di Damascio (1), dall’inferno ’8^"Ai6ou... acotiìgCa; in che 
principalmente consisteva lo scopo di tatti i misteri. Ora, tra 
tutte le divinità, la Magna deum Mater Idaea ora lapià adatta 
a questo. Sia per lo stesso suo titolo, onde si dava come la 
sorgente prima della vita tanto noi divini che negli umani, e 
sia por lo stesso suo culto, che, nella sua rozzezza e ferocia 
primitiva, sembrava mettere a contatto pih immediato colle 
forze elementari della natura. Inoltro il mito di Attis presen¬ 
tava un’attrattiva speciale, perchè la sua passione o dis- 
pariziono ora figura della sorto ultima riservata ad ognuno, 
dalla quale solo la Gran Madre poteva concedere la libe¬ 
razione. 

Ma soprattutto la relazione speciale della religione frigia con 
lloma, doveva facilitare la formazione di associazioni private a 
lato del culto pubblico. Boma cioè, dopo che la pietra nera era 
.stata trasportata da Possiiio al tempio del Palatino, era ad¬ 
divenuta una seconda sede, che in dignità e importanza presto 
superò la stessa sede originaria della Frigia. Questa importanza 
crebbe grandemente, allorché por opera di Claudio il culto 
frigio addivenne culto pubblico, e le feste del P.alatino furono 
iscritto uflìcialmonto nel calendario romano. Inoltre a lato del 
tempio palatino sorso un tempio nuovo nel Vaticano, edificato 
entro il recinto del circo di Caio Caligola, ondo veniva indi¬ 
cato coi vari nomi di Frigianum, Caiannm o Vaticamim. 
Molto dello are o iscrizioni commemorative di tauroboll pro¬ 
vengono da es.so, scoperte nel porre i fondamenti della facciata 
della chiesa di S. Pietro. Una iscrizione di Lione del ICO (2) 
fa menzione di un mons vaticanns costruito colà ad imitazio¬ 
ne di quello romano, onde apparisce che il tempio vaticano 
doveva servire di modello al culto della Dea Madre e alla 
I)ratica dei tauroboll nello provincio. 

Non minore dell’importanza religiosa era quella politica. 
La Gran Madre era addivenuta dea romana, dea nazionale, 
e sotto l’impero il simbolo dell’origiue dei Bomani da Troia 


( 1 ) Vita Isid. cfr. sopra pag. 129. 

(2) HErniNG, p. 169. 
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e del loro diritto a contrastare alla Grecia il doiniiiio del 
mondo. Tutto ciò doveva favorire l’idea di stabilire una reli¬ 
gione universale sotto il nome e il patronato di Cibele. La 
capitale deirEllade, Atene, aveva i misteri eleusini, la capit^alo 
deirElleuismo, Alessandria, i misteri isiaci ; gli uni e gli altri 
già sparsi in tutto il mondo civile d’allora, e ricevuti, per la 
devozione, i secondi, di Caligola e i primi, di Claudio, in Roma 
stessa. Perchè questa non avrebbe dovuto avere ancli’essa i 
suoi misteri, annessi o fondati sul culto nazionale della Magna 
devm Mater? Questo, è vero, ora un rito barbarico straniero; 
ciò però doveva maggiormente aumentare e rinvigorire la 
fede in essi, perchè accreditava rattribuzione della loro ori¬ 
gino a un luogo e a un tempo, dal quale Roma stessa van¬ 
tava i suoi lontani principi. D’altra parte, se i misteri motroaci 
per necessità mostravano la impronta della loro coiinessiono 
col rito frigio, avevano un carattere fondamentale essenzial¬ 
mente greco; non solo per la lingua in ossi adoperata, ma piò 
per le formale le iniziazioni i riti sacr.amentali ecc., che ave¬ 
vano un’evidente analogia e somiglianza con quelli dei misteri 
eleusini. 


6 . Siccome poro il culto di Cibele non era legato oomo 
quello di Demetra eleusinia a un luogo determinato, così an¬ 
che le iniziazioni ai misteri, sebbene principalmente si cele¬ 
brassero a Roma, potevano aver luogo in qualsiasi parto del 
mondo. Quanto al tempo, è opinione dello Hepding, seguito 
dalla comune, che si tenessero durante lo grandi feste della 
line di marzo, nel dies sangninis, insieme alla castrazione dei 
galli e all’offerta del taurobolio per la salute dell’imperatore • o 
in conferma si può invocare l’analogia degli eleusini, in cui 
l'iniziazione faceva parte del mistero e così anche del Cri- 
stian^imo primitivo, in cui i neohti erano ammessi nella chiesa 
per 11 battesimo la notte o vigilia della festa della Resurre¬ 
zione. AJl incontro il Craillot, fondandosi sul calendario di Fi- 
loealo dove dopo il 28 Ma^o si nota: IniUum Caiani, o.eao 
oiio lo inmazion. avessero luogo, terminato lo grand testo 
non nel tempro del Palatino, ma in ,nello del Vaticano «to 
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Frigiannm e anche Caianum (1). Forse le due sentenze non 
sono inconciliabili, come può sembrare a prima vista, potendo 
essere in uso l’una e l’altra data; la prima cioè per le iniziazio¬ 
ni ordinarie sul Palatino, perchè gli iniziati potessero prender 
parte anch’essi alla celebrazione dei misteri commemorativi del 
mito di Attis, e la seconda data per coloro i quali, per l’imi)res- 
sione ricevuta dalla semplice assistenza alla festa esteriore, si 
orano convertiti alla fedo di Attis, o non volevano più oltre 
ritardare di essere ammessi a godere dei benefici derivanti 
dalla iniziazione. 

Sul contenuto preciso dei misteri, per la loro stessa natura 
segreta, poco siamo informati. Del neoplatonico Proclo, sap- 
l>iamo dal suo biografo Marino che aveva scritto una p'qtQcaa- 
y.ì'l pCpXo?, che è andata per sventura interamente perduta. 
Ci rimane ancora un’orazione dell’imperatore Giuliano in lodo 
della Gran Madre ; essa però è in parco opera di teologia, l’in 
( crpretazionc cioè filosofica o razionalistica del mito, e professa 
espressamente di non volere rivelare le cose segrete. E dello 
stesso genere doveva essere la trattazione di Proclo, come 
del resto csprcssamcuto ci attesta il suo biografo : « tutta la 
teologia intorno alla dea ha esposto manifestamente, e tutto 
il resto, azioni e detti, ha spiegato filosoficamente » (2). Onde 
l)Or i misteri metroaci, come per gli eleusini, la guida princi- 
])alo per la ricerca del loro procedimento, l’abbiamo nel loi:o 
signiim o simbolo, che ci è pervenuto in tre forme, conserva¬ 
te dagli antichi scrittori ecclesiastici Clemente Alessandrino e 
Filmico Materno. Da Clemente così è riferito in greco (.3) : §x 
TU|j.Jtavon eqpayov, hi nuppaXon eaiov, ex èxeg... epvocpÓQiiaa, ÙTtò tòv 
auotòv ùaéòuv. Firmico invece (4) ci dè la formula tanto greca 
che latina in questi termini : la prima, ex TU[AJtàvoi) péPgcoxa, ex 
xnp.p«Xov jtéjtcoxa, Yéyova i.i'uoTiig "AtTecog, e la seconda, de tym- 
pano manducavi, de cymbalo hihi, et religionis secreta yerdidici- 


(1) Le culle de CtjUde, p. 174. 

(2) Mauin. V. Prodi, c. 33. 

(3) Prolrcptic. 11, 15. 

(4) De err. lìrofanar. relig. XVIII, 1. 
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L’Usener(l) credeva che l’iutiero simbolo motroaco fosse 
da ricostruire colla combiuazione di tutte queste forinole, cia- 
^scuna delle quali per sè non sarebbe che un frammento del¬ 
l’originale; altri invece ha sostenuto che in realtà esse fosserò 
tre formolo distinte, provenienti da luoghi o da tempi diversi (2). 
Ma innanzi tutto è da porre in chiaro che le duo formolo ri¬ 
ferito da Firmico non sono che una sola, l’una cioè la tradu¬ 
zione dell’altra. Di già lo Ziegler (3) aveva riconosciuto nella 
formola latina la frase reliffionis secreta perfidici come tutta 
propria del linguaggio di Firmico C-l); e d’altra parte essa 
riproduce bone, quanto alla sostanza, il senso del greco yéyo- 
va pnonig "Atteoog, giacché jaionig non può significare altro 
che ammesso ai misteri, che sono i veri secreti, accessibili ai 
solo iniziati, della religione (5). Bimano dunque di confrontare 
le due formole greche tra loro; dove questo almeno ò chiaro 
che, mentre combinano per la prima parte, diiTeriscono note¬ 
volmente por la seconda, presso Clemente: njtò tòv iraoròv 
ujcéònv, e presso Firmico: yévova pnarris "Attecog. Ora sono possi¬ 
bili tre ipotesi. La prima che Firmico abbia tralasciato, scien¬ 
temente 0 no, le parole riportate da Clemente, o viceversa 
Clemente lo parole riportato da Firmico; in questo caso per 
ricostruire la formula integra bisognerebbe aggiungere, come 
appunto voleva l’Usener, in fine della formola clementina: 
YÉyova nuortis "Anecog. Ovvero queste parole si potrebbero con¬ 
siderare come sostituite, in alcune comunità metroacbe, alla 
seconda parte della formola di Clemente, perchè questa ’ seb¬ 
bene alquanto oscura, pure a cagione della menziono dòli’in¬ 
gresso del mysta nel TOcrtóv cioè, come vedremo, nella camera 
nuziale della dea, non lo era troppo per impedire un’oven- 
t uale propalazio ne e profanazione del mistero, avanti ai pro¬ 
ti) Altgrichishes Versbau, p. 89. 

( 2 ) M. Dibbliu-s, Die Isisweihe bei Amtleius 1917 n e or 
K.cn, Bine MithramUn-gie^ p. 217. ' ’ ^ 

( ) . ath. I 4, 11: dw-,iae disposino, us segreta pe,-didicit & Y 1 -ÌC 
■absconsarum rehgionxm seerela perdiscens. 

(5) Cfr. sopra p. 19 n. 1. 
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fani ; e del reato la sostituzione non sai’ebbe stata del tutto 
arbitraria, perchè chi era ammesso nell’intimo cubiculo di Attis 
era con ciò stesso ammesso ai suoi segreti. Infine si potrebbe 
])ensarc a un’assoluta diversità delle due formolo, l’una cioè, 
cpiella di Firmico, direbbe molto di meno dell’nltra; e ciò per¬ 
chè la prima indicherebbe un grado inferiore d’iniziazione, la 
seconda un grado superiore e perciò un rito più ricco e com¬ 
pleto. Questa ultima ipotesi, che porterebbe naturalmente le 
])iù gravi conseguenze per la ricostruzione dei riti d’iniziazione, 
non ,mi paio che si possa accettare, per l’evidente corrispon¬ 
denza che passa tra la formola mctroaca o la formola eleusinia, 
onde quella al pari di questa va riferita tutta intiera al me¬ 
desimo grado di iniziazione, cioè all’iniziazione inferiore o co¬ 
mune. 

Questa cioè, in entrambe le religioni, comprendeva due rici: 
il rito doll.a comunione e il rito della rigenerazione. II primo 
è espresso nella parto comune a Firmico e a Clemente: «ho 
mangiato dal timpano, ho bevuto dal cimbalo ». Avanti la 
comunione, la formola eleusinia cnunziava il digiuno prepara¬ 
torio: èveoreuaci; ma, sebbene non si dica osprossaraento, anche 
i misteri frigii orano preceduti da un jioriodo di purificazioni 
0 catartico, di cui parte principale era il digiuno, vqareCa, per 
tutti obbligatorio dal 23 Marzo, arbor intrai, al 24, dies san- 
(jninis, 0 un altro digiuno che, secondo il filosofo Sallustio (1), 
cominciava qualche giorno avanti, in cui i devoti si astene¬ 
vano dal « grano o da ogni altro cibo grasso e immondo ». 
In che consistesse propriamente il cibo e la bevanda sacra, 
il simbolo, coaformeinento al suo carattere misterioso, non dice ; 
arguirlo, come fa lo Hepding (2), dalla iscrizione di Abercio, non 
si può, giacché è per lo mono incerto che in quella iscrizione 
si tratti dei misteri frigii. Ciò però che dal simbolo si rileva, 
è che la comunione ora divisa, diversamente dai misteri eleu¬ 
sini che avevano solo il ciceoue, in cibo e bevanda; o che 
r uno 0 l’altra venivano offerti al mysta negli strumenti stessi 


(1) De diis et miiiido, c. IV. 

(2) p. 188. 
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adoperati per la musica orgiastica, particolarmente sacri a 
CibL e Attis, il che serviva ad aumentare 1 efftcìeuza divina 
del rito. Questa, poiché si trattava del primo grado d inizia¬ 
zione, non doveva consistere, come quella dell’omofagia nei 
riti dionisiaci, nel rendere è'v^eog U mysta, ma solo, come 
nei misteri eleusini, nel renderlo commensale o ouvdiaaoiTiig 
della dea; sebbene Firmico Materno metta a confronto e in 
opposizione la comunione metroaca colla comunione cristiana. 

H rito della rigenerazione è espresso, quantunque non così 
chiaramente come il primo, nella seconda parte della formola> 


propria di Clemente: «ho portato il cernos, sono entrato nel 
pastòs». Lo due azioni sono da considerare come connesse 
runa con l’altra: portando il cernos il mysta entrava nel pa- 


stòs. La cernoforia era comune ancora ad altri culti. Secondo 
la descrizione che no fa Polemono(l), consisteva'in una ])ro- 
cessione o danza in giro entro uno spazio determinato, nella 
quale si portava in capo il xÉQvog, pu piatto cioè metallico 
intorno al quale erano attaccati altri piccoli vasi, cotyliscoi, 
con dentro grani paste liquidi miele eco. offerti allo divini¬ 
tà chthonie. Ma, siccome appunto era vario il contenuto do 
cernos, secondo le varie divinità allo quali veniva offerto,! 
quale era il suo contenuto nelle iniziazioni ai misteri di Attis 9 
Dalle iscrizioni noi sappiamo che il cernos aveva un impor¬ 
tante uftìcio nei tauroboli: si parla del Uxurobólitim cyiòboliiwi 
c&rno pevcoptuìn ( 2 ), e dei pevfeclis riio sctcfis cevuoruìn cvioboli 
et iaurohoH{3). Inoltre nei tauroboli avevano grande impor¬ 
tanza le parti genitali della vittima, che venivano ad essa re¬ 
cise e poi trasportato solennemente e seppellito sotto l’altare 
commemorativo; il che si diceva mVesa ccipere et transferre (i), 
vires consecrareiS), vires concierò {G). Da tutto ciò si può do¬ 


ti) Presso Atuenakus, XI, .p. 478 C. 

(2) CIL, VI, 508. 

(3) Iscriz. di Mactar. lìevue archéol. 1892 n 298 

HaroiNG, p. 190. ’ ‘ ' 

(4) CIL, XIII 520, 1751. 

(5) 522, 525, 

(6) XU, 1561. 


1898, p. 162. Cfr, 
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durre che il tauróbolinm cerno pefceptum doveva consistere in 
ciò, che il tauroboliato trasportava egli stesso in nn oernos 
sul capo le parti genitali della vittima aU’ara commemorativa; 
e quindi lo Hepding (1) ha dedotto che in una cerimonia con¬ 
simile doveva consistere la cernoforia dei misteri. 

Ma ciò non mi paro possibile. Il taurobolio era un rito non 
ordinario, proprio di pochi, che per questo veniva ricordato 
con iscrizioni. Inoltro il taurobolio, come appunto apparisce 
dalle iscrizioni, si celebrava in qualsiasi tempo e non ad epo- 
.ca fissa, come sarebbe avvenuto se era connesso alle ordina¬ 
rie iniziazioni, aia che queste si facessero in mezzo allo feste 
,di marzo o nei giorni immediatamente seguenti. Io credo dun¬ 
que che la cernoforia sìa piuttosto da intendere allo stesso 
modo della processione della cista nei misteri eleusini, e che 
anche il contenuto fosso presso a poco uguale. Se nei coty- 
liscoi vi erano frutta ed altri cibi, questi non dovevano servire 
perchè no gustasse chi li portava, come vuole il Dieterich (2), 

. 0 come in roaltò, in alcuni culti avveniva (cosi presso Polemono 
nel tosto surriferito), giacché la manducazione, come negli oleusi 
ni, ora l’oggetto del rito antecedente ; erano dunque destinati 
ad essere semplicemente offerti alla dea. Ma ciò che più im¬ 
porta è che insieme ai frutti, nel cerno, come nella cista eleu- - 
siuia, vi doveva anche essere la figura di un membro genitale, 
probabilmente femminile, che serviva per il rito dell’adozione 
ovvero della rinascita del mysta dal seno della dea; rito che 
si doveva compiere nel Jtaotóg, come si dice nell’ultima par¬ 
te della formola: vnò tòv staotòv ùaéSuv. Giacché il naotó ^ 
era propriamente la camera nuziale della dea, detta anche 
secondo uno scolio a Nicandro(3), ffaXo'pai, e doveva corri¬ 
spondere a quello che in una iscrizione latina (4) è dotto cttbt- 
culum. Il Dieterich opina che la cerimonia rappresentasse uno 


, 11) p. 191 8. 

(2) Bine MiihraslH. p. 103 s. 

(3) V. 8 degli Alexipharmaca. 

(4) CIL, X, 6428. 
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sposalizio mistico della dea coll’iniziato (1). Ma lo sposo dell» 
dea era propriamente Attis; ora non ogni iniziato addiveniva 
Attis, ma solo il sommo sacerdote, l’archigallo ; il semplice 
iniziato rimaneva soltanto nn mysta di Attis pvarric AtTecog. 
È dunque più probabile che anche nei misteri metroaci, come 
negli eleusini, il significato fondamentale della iniziazione l'es¬ 
se la rinascita dell’iniziato e la sua inserzione nel (lìvìvniu 
gevus della Magna demn Mafer. E ciò è confermato dalla no¬ 
tizia conservataci dal filosofo Sallustio (2), che cioè all’inizialo 
veniva offerto del latte come a un neonato: Ytt?'’W>'-Tog rooqjii 
&a7teQ d\’aYevv(opé^'0)v (3). 

7. — Il taurobolio dunque non entrava nella comune ini¬ 
ziazione, ma costituiva invece da per sè un grado siipcrioic 
d iniziazione, corrispondente presso a poco alla ejiopteia degli 
eleusini. La dlJlèrenza però del rito era grande. Ciò .si devo 
al fatto che il taurobolio già prccsistova nella religione frigia 
come rito d’iniziazione, e tale rimase, mentre il rito della ini¬ 
ziazione comune fu forse aggiunto dopo, quando si istituirono i 
misteri metroaci, ad imitazione della tcletc cleusiuia. Il signifi¬ 
cato fondamentale però era sempre lo stesso, anche ])cr il tauro- 
boho-.la mistica rinascita. Per questo il tauroboliato parlava 
del naiahanm lavroloH sui e chiamava se stesso in adernìim 


(1) Eine Milliragìil jt. IZO. 

(2) De (Uh et mtìido, .1. 


tJ) D.inc purolo di Firniieo: in mtodaiii • 

libitR homo morilimin p,mit admitli, dicil pte Diri 
p. 162, seguito dallo Hm..i,i^c, ha dedotto chò vi doVe^a^!od l' 
cenn,on.a.che rnuprcsentasse in n.istiea morto dell’i.uIL;' 
torpretaziono ò impossibile, porcl.è l’ini.ialo por esse o Tnl '^’i" " "" 
professa colla recita del simbolo la già avvLu.. '• 
rinascita ; dun(,iie nel (empio non entrava ner 

altro scopo, corno fiassistcro a qualche atti di culto 
soli iniziali. Cfr. Éopra p. 26. Il aiuniessi i 

dalla comunione mctroac.a seguivi K nmr/"* metterò in rilievo cho 
»...e „i,u.ua. * „ „ “7 

finenti: tìbim ftliwi mors segmfw- .1 finnico noi parngran so- 

dicas vilalem renwn otringUin movlem eie. 9>‘0(i hihisse (e prae- 
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rcnalus. La rinascita avveniva in forza del battesimo di san¬ 
gue che sgorgava dalle vene dell’auimalo sacro, e pel cui mezzo 
si comunicava al battezzato la vita divina. Lo stesso effetto 
era ottenuto dallo vlrcs del toro, che erano trasportato dal 
tauroboliato nel eeruo entro il cithiciihtin della dea, dove la 
rinascita aveva il suo pieno compimento. Ma si potrebbe cliie- 
dcic: se la comune iniziazione c il taui'obolio avevano lo stesso 
siguilicatu londamcntale, ebe cosa il secondo aggiungeva alla 
2 )iima ? non era del tutto inutile? A questa dimanda si jjuò 
lispondcre con il latto ebe lo stesso taurobolio ])er lo più si 
ripeteva dopo venti anni, quantunque di giù, per il primo, uno 
fosse in aclenniiu rciiatns. (2uesto cioè prova ebe la vita di¬ 
vina si concepiva come qualcosa ebe scema di continuo e di 
continuo si ijuò rifornire cd accrescere, attingendo di nuovo 
alla sua sorgente, nella divinità. Da qui si può intendere 
perchè i misteri ammettessero più gradi d’iniziazione tutti 
sotto forma di rigenerazione, l’uno più cfiicaco deH’altro. An¬ 
che negli eleusini abbiamo visto clic l’cpopteia consisteva 
nella nascita del divino Drimo, quantunque il mysla giù fosse 
rigenerato nella prima iniziazioiie. 

Tutto (mesto sjnega anche la tendenza Invalsa negli ulti¬ 
mi temiù del j)agancsimo di non contentarsi della iniziazione 
a un mistero, ma di moltiplicare le iniziazioni nella certezza 
di accumulare così una maggiore quantità di vita divina. Apu¬ 
leio “dio Metamorfosi racconta le sue iniziazioni ai vari mi¬ 
steri. In una iscrizione di Doma (1), Aurelio Antonio dico di 
avere celebralo i mi.steri non solo della j^fadre degli dei, ma 
anche delia Bona Dea e di Dioniso. Nella iscrizione di V. 
Agorius Praetextatus (2) si dico che egli era sacratns Li¬ 
bero el Jùlcnsiniis, hieroplmnia, ncocorus, kinroholiaiits, paler 
pairnm, o la sua moglie Paulina sacrata aìnid Elensinam, deo 
Bacco Cereri et Corae, sacrata ajmd Aeyynam deahus, lanroho- 
iiata, isiaca, hierophantria deae Jlecalae. 

E appunto a questo bisogno, di accumulare quanto jiiù si 


( 1 ? 1G.SI, Ilio. 

(2) CIL, VI, 1779 d. 









poteva della virtù divina proveniente dai misteri, si devo il 
favore incontrato da quelli di Attis. Politicamente essi lo deb¬ 
bono aila potenza e all’influenza di Roma, ma religiosamente 
airoflìcacia singolare che la religione della Gran Madre si 
credeva possedere, uguale a quella della dea di Eieusi, alla 
quale anche nel rito esteriore crasi assimilata, e sulla quale 
aveva il vantaggio di una maggioro facilità, per non esser le¬ 
gata ad alcun santuario locale. Ma olti’e un accrescimento 
quantitativo, i bisogni religiosi dei tempi nuovi richiedevano 
nei misteri un progi’esso qualitativo. Ora se a quello i misteri 
di Attis hanno largamente contribuito, non così a questo ; il 
quale è stato piuttosto l’opera di altri misteri, sotto questo 
rispetto, assai più'importanti. Cortamente anche la religione 
metroaca ha realizzato, negli ultimi tempi, sopratutto riguar¬ 
do alle sue dottrine teologiche, un interiore progresso (1) ; ciò 
però è avvenuto non tanto per virtù propria, quanto per l’in¬ 
fluenza di altro religioni mistiche, di cui ora diremo. 


(1) cfr. CRAII.LOT, fjt culle de Cyblle^ cap. La doetrine metliroaque au 
Jl* siècle. pag. 194 ss. 










Capitolo QuiN"ro 

Sincretismo e misticismo alessandrino. 


Somma uio : 1. 'l’ciKleiiza della religione, nell’eiioeii ollcnistiea, a Ira.sfor- 
inarsi da nazionale in universale; conseguenze iniiiortauti perii niifito- 
— -• l'-a religione iincrctisticii di Serapidc, croata dai l’olomoi in 
Alessandria. — 3. Storia e leggonda dell’introduzione del culto di So- 
ra]nde in Alcss.andria. — 4. Templi o culto della uuov.a roligioiio. — 
h. Coinjtimenlo della religione di Seraj)ide con i|iiolla ili Iside. — (i. 
Tra.sformazioiio grec.i di Iside in dea universale. — 7. Diflnsiono tlol 
la nuova religione. — I misteri di Iside: loro origine greca o ca- 
r.allcro nuove. — !). Siiuljolo o riti della iniziazione. — 10. .Suo .signi- 
ticalo e valore. 

Por la prima volta, .sotto Ale.ssandro, il iiioutlo antico clic 
si stcmlova intorno al bacino del Mediterraneo, malgrado Io 
grandi divfìr.sitìi di razza di lingua e di educazione, si sentì 
unito nella comune coscienza di appartenero alla mede¬ 
sima umanità, o nel comune sforzo di realizzare ideali o 
valori, non più propri di singole nazioni, ma radicati nel me¬ 
desimo fondo delia natura umana. La tendenza pertanto che 
caratterizza la nuova epoca, che comiucia da zVlcssandro c che 
si è convenuto di cliiamaro ellenistica — perchè sebbene Ib.sso 
la risultante di una grande quantità di forzo vario od oppo.stc, era 
principalmente dominata dallo spirito o dalla civiltà ellenica — 
è la tendenza ver-so 1’ universalità e una valutazione più giu¬ 
sta dell’ individuo- 

. Anche la religione dovette uaturalmonto sottostare a que¬ 
sta tendenza, c, nello sforzo di raggiungere l’alto scopo, tra¬ 
sformarsi iiiternamcafce, producondo una analoga trasformazìo- 


K:iavassi.m 


10 













— 146 — 


nc nel misticismo. Quello che pertanto ora dovremo vedere è 
come col formarsi delle nuove correnti religiose, tendenti alia 
universalità, sorgessero anche nuovi misteri, che, so nella for¬ 
ma esteriore non erano molto diversi dagli antichi, interior¬ 
mente nc diirerivano grandemente. 


1. Prima di Alessandro, la polis in Grecia c la monarchia 
in Oriente dominava ed assorbiva tutto, tanto la vita pub¬ 
blica che privata, tanto la vita civile che religiosa. La divi¬ 
nità era la porsonilioazione dello stato, ed entro i confini 
dello stato esercitava una signoria assoluta, ma al di fuori 
nessuna. Ogni religione ora per natura sua nazionale; quindi 


tanti stati, altrettante religioni, jita allorciie caddero le bar¬ 
riere che dividevano jiolis da polis, stato da stato, c tutti i 
popoli si sentirono uniti, non solo come negli antichi imperi 
d’ Oriente perchè stretti da un medesimo pugno di ferro, ma 
più perchè liberi di aspirare agli stessi ideali, si pensò anclie 
ad una religione che non fosse la religione di una nazione, 
circoscritta dagli stretti limiti di una città o anche di un re¬ 
gno, ma fosse la religione dell’ umanità, estesa per quanta 

vov l» ,.,h„a 

volta 1 idea di una religione universale (l) 

La toadeiiaa verso T uaive,saliti, è innata alla relisionoi 

pi,ara d, Alessandro; ,n osso pò,-,', era ìn,pe,llta di attuar- 


(1) fc. . . 

un„orlan(e trasformaziono dello religioni antiéll^e 

lino d.all’imtiero persiauo iln ..ni' ™ «nzioiinh in universa 

Me dee ì'^IUniniecheu 

P- 2Jy ss.), ai Persiani mancavi un re’,., ’’i 

r universalismo, che si ebbe soltanto noi dì'^V''' 

disposizione a riconoscere ai pondi lnr« . . ^^Icssandro, o cioè I 

‘auto all’ amministrazione doli’imnero di pailccipai 

«tato. Cbc i Giudei nut! ssom Z , t' <10» 

pero persiano, come sembra pensare il m 1 " «onerali dell’in 

speciali della loro religione. ’ PmUosto dalle condizic 








si liberamente, appunto dalle contrario liuiitaziom nazionali. 
Così, ]). es., il dio della città di Babilonia, Mardnk, non con¬ 
tento di esser giunto al sommo del panteon babilonese, aA^e- 
va anche la pretesa di aver creato dal chaos il mondo uni¬ 
verso; e parimenti, in Egitto, a Eó di Eliopoli era attribuita 
r origine di tutto le coso, che altre città attribuivano invece 
ciascuna al proprio dio, p. o. a Ptah Mcmfi o a Chnum Elefantina. 
Gli dei degli Elioni da Omero erano riguardati come dèi 
ancora dei Troiani e degli altri popoli, coi quali i Greci ave¬ 
vano relazioni ; ed è noto come l’impero dell’ universo era di¬ 
viso dai Greci tra Zeus Posoidon e Hades, i quali così gode¬ 
vano di un potere illimitato. So non che questi creatori c si¬ 
gnori del mondo erano nello stesso lemj)o concepiti con tratti 
])ropri di ciascuna nazione e legati ad essa con relazioni 
speciali. Inoltre, ciò che piò monta, ])orchè si abbia una re¬ 
ligione nniver.salc, non basta attribuire al proprio dio un po¬ 
tere su tutto il mondo ; è di piò necessario onorarlo con 
culto, al quale possano prender parte indistintamente i 
cittadini di tutto il mondo: ora a questo non solo i barbari, 
ma nemmeno i Greci hanno mai pensato prima di Alessandro. 
Ciò spiega perchè ad Anassagora o a Socrate non giovò di 
riconoscere il Nns divino come causa ordinatrice dell’ univer¬ 
so, i)er sfuggire all' accusa di ateismo, che propriameiite voleva 
dire non credere a quegli dei a cui credeva la città (1); e 
quindi alla condanna, il primo aH’csilio e l’altro alla morte. 
Dopo Alessandro sarebbe stato questo impossibile; perchè 
allora, rotti i vincoli della polis, a ciascuno era lecito non 
solo di credere a un dio, il cui potere si estendesse egual¬ 
mente su tutte le torre e su tutto lo genti, ma anche di vagheg¬ 
giare una religione che, sciolta da ogni legame con una cit¬ 
tà o uno stato ])articolare, potesse accogliere nel suo seno 
tutti i cittadini dell’ orbe, greco o romano. Questo ideale però 
di religione, universale, solo a stento e mai completamente, 
si. è potuto attuare, per gli ostacoli che alla sua piena attua¬ 


ti) Plat. Apoi. 24 B; Xen. ifan. l, 1, 2; ovs fiév f) nói.ig vo|utEi Otov; ow 
vopC^cov. 
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zionc ha opposti il politeismo nmauistico; al (piale 1 anl.ic.ii- 
tii non ha saputo mai rimiiieiarc del tutto, e col (piale i>ci- 
ciò non sì poteva romperla in un modo assoluto ma bisoi»-nava 

venire a intese e compromessi. 

Il primo passo fatto per cpicsta via e stato il sincioti” 
smo religioso; per il quale il panteon greco si è aperto an¬ 
che agli dei strunicri, ovvero ipicsti sono stati conlu'ù cogli 
dei greci. Non bisogna credere però, come spesso avviene, che 
il sincretismo sia per se stesso religione universale, ovvero 
che sia un fatto nuovo, del tutto ])roprio dell’ epoca ellenisti¬ 
ca. Già da prima, Erodoto aveva idcntillcato numi egiziani 
con numi greci, anzi aveva fatto derivare questi da quelli, 
come Dioniso da Osiride c Dcmctra da Iside. Così anche gli 
orlici, senza stare strettamente attaccati all’ origine greca, 
avevano congiunto insieme, tanto nel mito che nel culto, Dio- 
nysos Zagrcus c Sabazios, ([uesf ultimo certamente straniero. 
E un fatto però che nell’ epoca ellenistica il sincretismo si 
è allargato sem])rc pifi, mano mano che i contatti colle reli¬ 
gioni degli altri popoli si sono fatti più spe.ssi c più intimi : 
allora si sono idcutilicati Ammone e Eelo con Giove, ’J’iiot 
con Hermes, Astarte ed Istar con Afrodite ccc.; ma so])ra- 
tutto Zcus-In])itor ha pre.so il posto di mia quantità di an¬ 
tichi numi, che prima regnavano a.ssoìuti in diverse località 
d’ Oriente, c così si ò avuto Jupihr IMiopoWanns, Jnintcr 
jJamdsccHus. Jiipiter Dolichenns ccc. àia che del resto il sin¬ 
cretismo non basti a raggiungere l’universalismo nella reli¬ 
gione, lo dimostra chiaramente il fatto dei liomani; i quali 
imo dal temilo della guerra di Annibaie liaiino iniziato uu 
^asto procc.sso di cllcnizzaziono della loro leligioiio, idcutill- 
eando quasi tutti i loro numi con numi greci, sebbene talora 
• natura assai diversa, e sostituendo ovvero aggi.mgondo il 

• »“■ " 
Z LZ T.™'° ""ivorsalo; chò 

ri-oi'oZent'rZ colaci.amica, 

c.umuq„o non fosse cittadino romano. 

Por coacillacc l'uuìve^aUti della religione col politeismo 
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imianistico o per dir meglio coi diversi politeismi clic vi era¬ 
no anticamente nel mondo, non bastava di uguagliare este¬ 
riormente un politeismo coll’ altro, scambiando o conginngendo 
i nomi degli dei tra loro, ma bisognava dare un’unità • inte¬ 
riore ai diversi numi, ricono.sccndo alla loro base un’ unica 
divinità comune, uguale per tutti gli uomini, di cui ciascun 
dio non fosso che una forma o un asjictto .speciale; in altri 
termini al di sotto della superficie iiolitcistica, bisognava met¬ 
tere una concezione più profonda, nascosta ai più, pantei¬ 
stica. Questo, che in realtà si è tentato di fare in diverse, 
maniero, come vedremo, portava con sè ])cr necessità una tra¬ 
sformazione molto i)iìi radicale, che non il semplice sincreti¬ 
smo, nei rajiporti dell’uomo colla divinità; la cpiale da pura¬ 
mente esteriore tornava ad essere ])rofoudamcnto interioi’e. 
Da ciò s’intende qual cambiamento c qiiali vantaggi ne doves¬ 
sero venire anche p«n' l’elemento mistico della religione. In tutta 
la nostra trattazione abbiamo sempre insistito sul latto clic il 
mistero si riattacca per se stesso, attraverso agli stadi .susse¬ 
guenti, allo stadio primitivo della religione, quando la divinità 
era concepita, .sebbeii confusamente, una in sè c coll’ uomo; ora 
la religione tornava appunto a quel momento inizialo, non ])iù 
])erò colla sua confusione o povertà primitiva, ma con una 
coscienza più distinta, arriccliita della esperienza e del pen¬ 
siero della storio .su.sscguonte. Qui sta, secondo me, il gran¬ 
de progresso elio ha fatto il mistero nell’epoca ellenistica ; non, 
come conmnemonte si creile, noi contributo elio ha ricevuto 
ilallc religioni orientali, che ha consistito inassnuamento in 
formo superllciali esteriori, ma nel vantaggio che lia tratto 
dallo svilup]>o della storia religiosa per la sua forma c vita 
intcriore, consistente nel concepivo la divinità come una o tutto, 
ma nello ste.sso tempo cosciente e volente, o nel corcai'c pei*- 
ciò r unione con essa con mezzi meno materiali, non puranien- 
to meccanici, meglio corrispondenti alla spiritualità divina. 
Anche qui naturalmente il progresso è avvenuto in mezzo a 
difficoltà ed ostacoli, opposti soprattutto dal tradizionale poli¬ 
teismo umanistico o dallo tradizionali forme del rito, provenienti 
da una concezione inferiore della divinità; onde non è arrivato 
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giaiumiii al suo jìieiio sviluppo c maturitfl. ad ogni modo 
inteiessaute seguire le vie die lia percorso e costatare i di¬ 
versi gradi clic ha raggiunto. 


’J. Lo stesso Alessandro, nel ondare il suo grande im¬ 
pero, aveva compreso l’importanza che avrebbe avuto a questo 
scopo la religione, e la necessità di far cadere come lo altre 
così anche le barriere religiose clic dividevano pojiolo da po¬ 
polo. A questo principio ispirò la sua condotta. A Sardi, l'an¬ 
tica capitale della Lidia, fece cdilicaro un tempio a Giove 
Olimpico; in Efeso si recò ad adorare nel famoso santuario di 
Artemide; in Menili olVersc sacrilicì al bue Ajiis; si recò o- 
spressamente nell'oasi di Giove Aminone, per farsi adottare 
ligliolo 0 consacrare imperatore dal dio supremo dell’Egitto ; 
a Babilouia feco riedilicarc il tempio di Jlcl-Marduk distrutto 
da Serse, e vi ottorsc sacrilici secondo il rito babilonese. Con 


tutta probabilità non si sarebbe egli accontentato di questo 
sincretismo esteriore, ma avrebbe cercato di dare un as.sctto 


più regolare c maggiore unità alla religione del suo impero, 
se non nc fosse stato impedito dalla morte prematura. 

L’opera di Alessandro fu ripresa dai suoi successori. I due 
regni, dei Tobuiei in Egitto e dei Soloncidi in Siria, eredi delle 
< ue civiltà piu grandi dell antichità, l’egiziana ola babilonese, 
-iiroiio .campi principali la cnl si larmò o sviluppò la oivilHà 
auova elloaistlca, nache por ciò che ris„ar,ia la roligioac, seb- 
bene in maniera diversa. 


In Egitto i TolOnioi, clic si erano mostrati in tutto gli ore 
s fa? ““ ««li-oato aaovo p< 

“il? ■"'“‘Ito -Il 

stirpi .lei lom''"'''^*” ■'‘“hisse tutte le diver 

troppl”crcraaa‘"'I ‘'“T“ “".tl, aac 

io sò comprenderli tatti” òa.r' '“"“"Sto dove 

potesse essere so.Ht -i ’ "'‘■"'"'«“'■si con alcun 

■oooto piò taortaare "«“"“'""to ^ «'sscaao. Il doc 
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aero gli antichi, rabhianu) nella orazione clic u suo onore ha 
scritto nel sec. II cl. C. il retore greco Elio Aristide (129-189). 
L’aspetto che maggiormente interessa al retore nella religione 
di Serai)idc ò (piello della soterìa, della salvezza che egli procu¬ 
ra ai suoi devoti. Sotto questo aspetto duncpie lo proclama 
« il più grande degli dei » (§ 1(5) o lo definisco « il dio che è 
da se il protettore e il salvatore di tutti gli uomini» (§ 19); 
perche egli è che la venir l’uoino alla luco, o poi colla sua 
])io\ \ illenza lo assiste in tutto ciò che gli c necessario, ornan¬ 
do la sua anima colla sapienza, il suo corpo colla salute, o 
aggiungendo a ipicsti beni intcriori il possesso dei beni esterni 
materiali; c i suoi benefici egli dispensa tanto ai re che ai 
privati, tanto ai .sapienti che agli ignoranti, tanto ai grandi 
che ai j)iccoIi, tanto ai buoni che ai cattivi. Li più. non limi¬ 
ta la sua ]jrotcziono a questa vii a, ma anche dopo morte è ' 
lui che ci ricevo di nuovo nel suo potere, ci giudica e ci as 
segna la sorte che ci aspetta (rio>n')Q «ùcòg xal i|iuxoTCop 3 tÓ 5 ) 
Onde da ciò apparisce di già il carattere universale di Sera- 
pide. Mentre gli altri dèi ciascuno ha una classe di uomini 
da jirotcggero, e ciascuno una sfera di beni su cui lar valore 
il suo potere, solo Scrapide basta a tutti e a tutto. Il che 
riv’ola anche 1 universalità della sua natura. Gli dei, secondo 
Omero, si sono divise le diverso parti del mondo tra loro ; ma 
tutto il mondo è di Scrajndc. lOgli domina nel cielo, nella ter¬ 
ra o nel mare, non solo, ma anche nell’Ade; onde non c’è la 
più piccola parte del mondo clic sfugga al suo impero. A lui 
dunque non sfuggo nemmeno l’uomo, il quale morendo non fa 
altro che imssaro da lui a Ini, cioè da una all’altra parte del 
suo dominio (§ 25). E se tutto domina e tutti gli nomini go¬ 
verna, vuol dire che tutti in sò abbraccia (§ 26), da per tutto 
manifesta sè stesso ed esplica la sua forza vitale, tutto dun¬ 
que l’universo riempe (§ 21). Spiegazione questa che ancora 
può essere intesa nel senso della distinzione di dio dal mondo ; 
nella definizione però che di se stesso diede Serapide a Ni- 
cocreou di Cipro, che Taveva richiesto della sua natura (1), 


-M.ifiìou. Sat. 1. L’O, UJ. 








pi entra in nn ordine di idee addirittura ]>antcistic'ic: «sono 
a sapere il dio die dico: il mondo celeste mi fa da testa, il 
mare da ventre, e la terra da piedi ; lo orcccliie le ho neirctc- 
re, e occhio luminoso mi c la luce splendente del sole ». 
con ciò già siamo noi caniiio della teologia, la <|uale anche 
nella religione di Serapide aveva un’importanza secondaria, o 
doveva dar luogo a molte questioni che non arrivavano mai 
a una soluzione; onde il retore di iSmiriic lo lascia volentieri 
a trattare ai sacerdoti e ai savi dell’Egitto (J; lo). 

Una (piestione ])ii'i praticamente interessante jici devoti del 
dio era in ([ualt* venerazione dovessero tenerlo, in confronto- 
•Icgli altri dei. Qui si ollVivano corno possibili e di fatto fm-o- 
110 abhracciatc due soluzioni diverse. Alciuii, .seguitando ad. 
invocare ciascun nume secondo la sua propria virtii nelle di¬ 
verse sfere della vita, vi aggiungevano l’invocazione di Sera¬ 
pide, come quegli che aveva iioterc su tutto (§ i>3). IO questo- 
certo dovette essere il pensiero primo degli in\ entori del cul¬ 
to di Serapulc, giacché non ora allatto nelle loro intenzioni 
«1 niolire tutti gl. altri culti, ma ])iuttosto di conferire loro 
ncc«-,r,a „„d„ So..„„id„ ,,ovev., so.stlt„ìrc sii 

sentante* ” I”t eiasctino come raj.pte- 

-live,sa. So Sm-npiclo .la , 

il mondo o ooiitcuova in sì- tutto 

inird! :sTrZT 

l'atteetasiono di AiisHdc lo = r.""" "''"‘■“''■'"■l' socondo 

OSÙ altro dio aone’altro nel culto 

tro del suo culto Mosco 1 ‘‘-"cniva soprattutto noi con- 
unico, fvo Oi»>’e 

sandria; che quc.-)t() rosso il 

iiità, derivate prohabihuent» altre coimi- 

riscc dalla scritta che spesso^ »PI>a- 

.amuleti ccc-: eig Zeù* ^dor r- (\ gemme, medaglie, 

— * ^'^''^^^eiitemcntc era questo- 





il simbolo (Il fedo della nuova religione- Anzi, siccome unicità- 
ed csclnsivita assoluta non poteva piacere ai culti già stabi¬ 
liti, non è improbabile, come sostiene il Wcinieicb (l), clic la- 
religione di Scrapide dovette sposso assumere un’atteggiamen¬ 
to di lotta contro le altro, o che jicr f|ucsto si servisse come 
di grido di battaglia della formula: elg Zeòg Sdpuaic. 

3. — lila come una religione nuova, in opposizione pii» o 
meno jialcsc a tutte le altre, ha. ])otuto diflbndcrsi o tenersi 
salda nel mondo ellenistico? Corto non basta a spiegare (ine¬ 
sco l'enomeno il favore prestato al nuovo culto dai Tolomci, 
giacclic una religione non può reggersi semplicemente sulla 
politica. Anche alla soluzione di (picsto iiroblema, ]>uò esserci 
<li guida rorazionc di Aristide; il (piale ci mostra come non 
solo in teoria Scrapide ora riguardato il tutore c il sal¬ 
vatore della umanità, ma anche di fatto era creduto operar 
miracoli ]>cr mare c per terra, afline di venire in aiuto dei di¬ 
versi biisogni dell’uomo; miracoli innumerevoli, la storia dei 
(piali era eon.scrvata nelle biblioteche sacre dei vari tcmi>li (§ 29). 
Eziandio que.sba alfennaziono del retore greco riceve una chia¬ 
ra conforma dai documenti, dalle molto ar(?/a/o(//o 0 narrazioni di 
]>rodigi (fìpi-.nu., vhiutes) attribuiti a Sorapido, ultimamente- 
scoperto (2); una dello (piali nota csincssamentc che la rela¬ 
tiva (msTi), in favore del nocchiero Syrionc, era registrata in 
scritto nella biblioteca di ^Mercurio, situata iirobabiimcnto nel 
porto di Alessandria. 

Inoltro, risalendo alla ])rima' introduzione del culto di Se- 
rapidc, ci si narra che anche c.ssa non avvenne senza l’inter¬ 
vento miracoloso del dio o la sua rivelazione. Tutti gli altri 
culti avevano il loro mito, che spiegava l’origine del dio e 
(juindi del culto stesso, in tempi o.scuri c remotissimi ; la reli¬ 
gione (li Scrapide, la (piale coucepoudo dio come universale e 
sovramondano non poteva avere miti, in compcn.so ebbe il suo 
lEoòg Xòyo;, che raccontava la maniera prodigiosa onde Serapide- 


fl) NfHc UrhuntUn zur Sorapis Ileliiiion, l'Jl'.i, p. 20 s. 
(2) Cfr. 0. Wi-asiii-acu, op. cil. p. IO ss. 
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■in uu tempo vicino c ben conosciuto clellu storia, ciucilo di 
Tolomeo Sotero, si era linalmonto rivelato ed aveva voluto 
avere uu culto nel centro stesso del mondo di allora, Alessan¬ 
dria. Di cpiosto IsQÒ; Wyo;, che forse in origine si traman¬ 
dava per tradizione, abbiamo tre esposizioni scritte, alciuanto 
‘arde, non in tutto concordi tra di loro, e cioè; in Tacito (l) 
Plutarco (l!), ed Jiiistazio (o). 

La .so.stanza comune del racconto è ciucsta. Al l’O Tolomeo I 
Solere (o secondo altri, corno ci attcsta Tacito, Tolomeo III) u])- 
■parve in sogno un bellissimo dio, comandandogli d’introdurre la 
sua immagino c il suo culto in Alessandria. Dalla descrizione fat¬ 


ta dal re, alcuni suoi consiglieri arguirono tiattarsi di un simula¬ 
cro divino venerato a Sinope, nel Ponto. liTondiineno il re, sccoji- 
^lo Tacito, avrebbe trascurato di eseguire l’ordine del dio, finche 
avendolo visto di nuovo iu sogno minacciargli gravi castighi se 
non obbedi.sse, determinò di spedire legati con doni al re di Siuo- 
Ì)C, coll ordine di interrogare per via l’oracolo di Dclli. Avuto ila 
questo risposta aflormativa, essisi recarono dal re di Sinope, ila 
CUI pero non imterono per vario ragioni ottener nulla dm-anto 
mngbi tre anni. Invece, secondo Eustazio, i legati di Tolomeo, 
ignorando completamente dove si trovasse il simulacio del dio 

!; per caso la nave vicino al 

Deh. dall oracolo nv,-ei,bero avuto ordine di recarsi a Siiiope, 

° 1 ‘ Ma ciò non 

; r. . •• ^^onsen- 

«late clic fnrono,VsL\i'treT''*^-’“°"^'^ 
icce il via^mo lino a.l \i ‘iwasi i)or vlrth propria, 

gli fu innalzato un tm Q«‘vi giunto, dice Tacito, 

nel (piartiere llachoti ”^dovo''7° 

. _ ^ sopiattntlo da notare come 


“i utst. . 1 , Ki 


(2) De Imi. H (fiir. 28 

(•h All Dìoiii/.^. Perieli n 

tHiillcT, II. 2(!2. ’es; Cii.-M Vn-v sono: fJ.-oci:. .Minoi 

• . «-'-'■•'i. Ai,hx. Protre,,t. iv, .|8. 
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t;into Tiicito clic Plutarco fanno menziono eli questioni nate 
intorno alla natura del dio: secondo il primo, demii 
uiul/i Aesctifapiniii, qnod vicdcolnr acgvis coìpoì’ibns, quidam 
Osii-hn, (lìifiqiiisshnum Hlis (jonlibus numeu, pìcrique lovem ut 
rerum omniitiii potcntem. phtrhni Dilem pulrem hisignibus, 
qua'’. In ipso manifcski, ani per ambaqcs couieclanf : e secondo 
i altro, i consiglieri del re, a capo dei quali vi erano l’csegeta 
Timoteo di ]filou.si (ricordato anche da Tacito) e Tegiziano 
.^[anctone, lottarono per Plutone, per causa degli emblemi che 
adesso orano aggiunti, il cerbero e il serpente, onde con no¬ 
mo egiziano lo dissero Serapidc- In line Tacito fa menziono 
di altre duo diverse tradizioni, di cui la prima faceva vcnii'o 
Serapidc da Scleucia in Siria, o la seconda da Memfl, inclntam 
ulitn et veferis Aeyypii cohimeu. 

All’incontro dì queste leggende. Clemente Alessandrino 
ci vuol dare la storia vera, S])Ogliatn da ogni tratto miracoloso, 
dell' introduzione della statua di Serapidc, che si credeva non 
fos.-'C latta per mano d’uomo, in Alessandria. Eacconta dunque 
come essa fu donata a Tolomeo Filadelfo da quei di Sinopc, 
o. secondo Isidoro, da quei di Seleucia presso Antiochia, in sogno 
di gratitudine per avere avuto il grano dall’Egitto durante 
una loro gravo carestia. Nello stesso tempo ricorda un’altra 
tradizione secondo la quale Serapido era in origino un Jtovtixòv 
forse un colos.so marino, che sorgeva sulla costa egi¬ 
ziana, tra.si)ortato imi solennemente entro Alessandria. 

tini dati leggendari tradizionali, sono state costruite vario 
sentenze intorno alTorigino di Serapidc o del suo culto, che 
si pos.sono ridurre a tre principali. 

La pri])ia, seguendo la tradizione secondaria ricordata da 
Tacito, che faceva venire la statua di Serapido da Moiufi, 
sostiene la sua origine puramente egiziana (l). Sarapis cioè non 


(1) Kiiiirori di (lUft.'jta scntoiiza sono 30i>rattntlo gli ogitlologi, dai vooclii 
t’iiAMi’or.r.io.v, Lki*tu;s o JI.viukttk fino ai jiiri recenti Kokokk (in Pauly- 
Wissowa) 0 Sunii: {Snrapis, 1313); inoltro i grecisti Boucnf: Lkclkuq; 
///.•».'. (Ics Laifidfs IV, )». 303 ; JlKi.ocn, Griech. (iescliìchle- i, i>. liti; Lai'ayk, 
]>!r!iiiiìs (rAlc.vau(irh\ p. IG, e nel Victloiiaire di Da«kmiikkcì - Saulio, IV, 
j>. 13:y. 
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sarebbe altro che Osiride, c dilatti come lui era creduto il re 
dei morii e la divinità paredra di Iside. Lo ste.s.so nome 
di Sarapis, in origine probabilmente Usai-liapi, sarebbe compos¬ 
to dal nome di Osiride o da cpiello di Ajìi, il bue sacro di àrcinli, 
nel quale dopo morte Osiride si credeva incarnato. ]\la in 
<{ue.sta sentenza rimangono molti ])unti o.scuri; c innanzi tutto 
la tradizione più comune dell’origine di Serapidc tlal Ponto, 
]) 0 i la mancanza nella figura del dio di (juabsiasi tratto sjjeci- 
lico di Osiride ovvero di Ajù, e in line il poco favore incon¬ 
trato da Serajjide i)resso i sacerdoti egiziani, clic non raniini- 
sero nei loro temili nazionali, ma lasciarono il suo culto esclu¬ 
sivamente alla devozione, popolare (I). . 

Altri pertanto ha iiciisato di far venire Scj*apidc dall'altro 
centro della cultura antica, Labiionia (2). L’osistoiiza infatti 
di un dio Serapidc a Babilonia, ])rima dei Toloinci, ci è attc¬ 
stata da una antica notizia delle cH’omcridi di Ale.s.sandro» 
conservata da Arriaiio(3) c da Plutarco (-1), secondo la ((ualo 
gli amici di Alc.ssandro avrebbero interrogato .Scra])idc a Ba¬ 
bilonia sulla sorto del loro duce malato a morte. Il Lcliinaiin- 
Ilaupt pertanto credo di ])otore ìdoutilìcarc questo dio con 
La, ima divinità della triade .suprema babilonese, che. aveva 
J1 suo doininio sul mare, dal quale prendeva il titolo cultuale 
di Sar-ai«i, shimre deìToceano, da cui .sarebbe dcrii ato il nome 
di Sarapis. Sia auchc (pii non s’intendo corno allora si sia 
originata la tradizione della derivazione di Serapidc da Sinojie. 
0 c piu come i Toloraei abbiamo potuto pensare di trarre la 


divinità principale del loro 


regno da un pae.se, che faceva 


(0 Cfr. I^okdek in Pai'f v wti . » », 

/o\"Ha * A. Itcuf, Ltiict/ci <ìul 

Ifef^erapiL. Oir mnizirr, li. l’i.i-: 

però ],iù tardi l'Iia ahb.nnrnTt.!-*'i' 

• I-im.MANx-ir.vurr in 1 

ìtx. hiass. Aìleri. j,. oi*, ^ ’’ ^ “ dietro lui laTiiKKits. He 


(3) Aiiub. \ll, 2(!. 
(0 I ila Aìrx. 70. 
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parte (li un regno emulo etl avversario, quello dei Scleucuìi. 

Così è che i pifi si attengono alla tradizione fondamentale 
degli antichi, che fa Sinopo sul Ponto la patria della religione 
di Serapide. Il Wcinrcich però (1), il più moderno sostenitore 
di ([uesta opinione, l’accetta nel senso che Tolomeo avrebbe 
fatto venire dal Ponto la statua celebre di un dio, di cui se 
si conosceva la natura corno dio del mondo sotterraneo, si 
ignorava il nome locale; oaide i Greci Tavrebbero detto Phitoii, 
i Latini, come fa Tacito, IvppUer dis. o gli ICgiziani, per la sua 
somiglianza con Osiris ed Ayn, Sanipis. Al che ])crò si potre- 
bo osservare che il dio liu da principio, per quanto noi sap¬ 
piamo, jion ha avuto altro nome, anche incesso i Greci c i La¬ 
tini, che quello di Serapide. 

Di queste tre diverse sentenze nessuna dunque soddisfa 
com])lctamcntc. Io credo che, por arrivare a mia soluzione più 
soddisfacente, sia necessario battere un’altra strada, llisogna 
cioè innanzi tutto non dimenticare che i racconti tradizionali, 
sopra riferiti, per so stessi non sono e non vogliono essere 
altro che pure leggendo: leggende mes.se in giro appunto per 
nascondere la storia vera doll’orjgine umana della nuova reli¬ 
gione, c sostituirla con una storia sopi'annaturale o miracolosa. 
Solo duiKiuc bisogna tener conto di (pici pochi tratti, che ovi- 
(lentcìneiitc non coi’risjiomlono ad alcuna tendenza c ad alcun 
iuterc.s.sc religioso. Tali sono i nomi delle yicrsonc che hanno, 
avuto parte iirincipalo nell’introduzione del nuovo culto, e che 
invece la lòggcuda ci vuol prescutaro come jmri strumenti 
materiali della volontà del dio. Kon vi c jierfotto accordo, 
come abbiam visto, sul re che yier 'primo introdusse la nuova 
religione; ma più probabilmente dovette essere Tolomeo Sotere 
(304-285), giacché, secondo Macrobio (2), Nieoeveon re di Cipro 
volle introdurre il culto di Serapide nella sua isola lino dal 
312, una decina di anni dopo Tavvento del primo Tolomeo ; 
c inoltre Serayiide apparisco a Iato di Iside di già in una iscri¬ 
zione di Alicarnasso del 30S-306. I consiglieri poi del re in 
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(1) Ncue UrlcHiiden zuf Sarapis-Iidigioii, 1919. 

( 2 ) Sai. I, 20, le. 










tìuttSi chiesta bisogna furono il sacerdotG elcusinio tiiiiotco,. 
e il sacerdote egiziano Manilio di Sebcnitoi nomi pieiianienle 
indifferenti per lo scopo della leggenda, ondo sono da credere 
proA’Cnicnti da un autentico ricordo storico. Niente del resto 
è più probabile di questo, clic il re si volesse servire, per la 
istituzione di una religione sincretistica, del consiglio e del¬ 
l’opera di un rappresentante della religione greca c di un 
altro della religione egiziana- Essi dunque dovettero pensare 
a dare al nuovo dio, non solo una natura universale sincrctisti- 
ca, ma anche il nome e la figura; e quanto a questa, la tradizio¬ 
ne ci ha conservato il ricordo dell’artisfa che l’ha tradotta nel 
marmo : Bryaxis contemporanco di Scopa, e suo coadiutore nel¬ 
la costruzione el mausoleo di Alicarnnsso. 

In secondo lungo, s’interpreta male come la leggenda così 
la mente degli autori del culto di Serapidc, quando so ne fa 
un dio già conosciuto o dellEgitto o della Babilonia o delle 
colonie greche. Al contrario, Serapidc è apparso fin da ])rin- 
cipio come un dio nuovo, da non confondersi con nessuno dei 
vecchi numi, sebbene adunasse in sè le ])roprietà diverse di 
molti di loro; ondo la sua figura, quale fu espressa da Bryaxis, 
nel volto incorniciato da una folta capigliatura e sormontato 
dal calathos o modius, simbolo dell’abbondanza, aveva insieme 
la maestà delle divinità olimpiche, la bontà delle divinità 
lecondatnci e la dolce mestizia delle divinità infernali; come 
anche, colla mano sinistra alzata c stringente lo scettro e colla 
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dal quale alla fine si-è degnato per mezzo dei Tolomei, d: 
rivelarsi a tutto il mondo. Per questo le leggende ci par¬ 
lano di un oscuro paese di provenienza che vagamente o va¬ 
riamente indicano, non essendo un dato che hanno’ trovato 
nella storia, ma un tratto che esse stesso hanno creato (l). 

.4. — Come tutte lo religioni, anche quella di Serapide- 
dovette liu da principio avere un culto, naturalmente tale da 
corrispondere all’idea nuova rappresentata da Serapide e al 
suo carattere sincretistico. E qui sopratutto deve essersi fatta 
sentire l’influenza della religione egiziana rappresentata dal 
sacerdote Manilio. Io credo, contro la sentenza di alcuni mo¬ 
derni in ispecic del Boitzeustein, che in generale, nel campo 
della S])Ccnlnzione teologica, questa influenza sia stata quasi 
nulla; sia ])erch& ncircpoca ellenistica, come ha dimostrato 
W. Otto (2), il clero egiziano non ha esplicato alcuna notevole 
attività dottrinale, e sia perchò di fatto nel sincretismo reli¬ 
gioso di qucirepoca, e in specie nella concezione della reli¬ 
gione di Serapide, niente v‘ò che non possa farsi rientrare 
jiel naturale sviluppo della religione greca. Non così nel culto. 
Anche qui naturalmente è evidente l’opera dello spirito greco 
che massimamente si manifesta nella forma artistica esteriore; 
ma anche sono manifesti gli elementi di origine egiziana, non 
l)rcsi a caso e aggiunti meccanicamente, ma assunti intenzio¬ 
nalmente come pih adatti ad incarnare e favorire la nuova- 
idea religiosa. 

Ciò apparisce innanzi tutto dal modo come fu costruito il 
tempio di Serapide, o Serapaenm, che sorse suntuosissimo in 


(1) Anche K. ScuMiUT (Die Iiiii/rthritn<f ilfn Saniph in AIrxaiidn», lìiau- 
gural - DiiiSfrIatìon, 1909) .sostieno la tesi «lolla novità assoluta di Serapide 

■0 della sua origino d.ai Tolomei. L’o.sscrvazioiie che gli fa in contrario P. 
Wkitz (A7/'o. X. 1910. p. lao), non e.sser possibile una religione fondata su 
una conibinnziono politica, non reggo; giacche la religione di Serapide non 
era sostenuta soltanto dalla politica, ma corrispondeva ad un intimo biso- 
guo del momento, determinato dall’cvoluziono religiosa. 

(2) Priea(cr timi Tempri ini lieìltnislhihen Atgypitn. voi. II, 19Ub. p. 
2J8-220. 
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Aìessaiiiln:i per ospitare il simulacro primitivo del dio; a imita¬ 
zione del liliale altri scrajici l'iiiono costruiti iii tutto il mondo, 
e solo PUgitto al tempo di JJlio Aristide iie contava quaranta¬ 
due. La descrizione del scraiico di Alessandria ci e stata tra¬ 
mandata da Kuano, nella sua Ifìstoria Ecclesiaslica {!)■, il qua¬ 
le dovette averlo visto coi propri occhi, jiriina che tosse 
distrutto jier ojicra iirincipule di Tcotilo, patriarca alessandrino. 


Esso sorgeva sopra un iinincnso rialzo, artilicialinentc costruito 
col mezzo di grandi volte, ciic foriiiavauo ampi editici adope¬ 
rati a diversi usi. Avella siiianata supcriore, di Idrina quadra¬ 
ta, alle estremità laterali sorgevano exedrae et paslophoria 
[lahornacitla), doiinisqiie in excelsum porrcciac, in (puhns vel 
aediiui, voi hi (ptos appcìkihani «yveiiovrug, klcst, (pii se casligatil, 
commoncre solili cmvt. Il mezzo era tutto un immenso atrio, cir¬ 
condato da superili iiortici, nel centro del quale s’innalzava il 
tempio ])ro])riamentc detto, aedes pretiosis ediUt cohnnuis et 
niarinoris saxo cxirìnsccits ampie macinificeijiic consfriida. (^ui 
era posto il simulacro di Serapidc, di tale grandezza che colle 
mani toccava le pareti oiipostc della cella. Da questa hrevo 
descrizione si comprende subito che, so il scrapco era costruito 
secondo l’arte classica greca e non-secondo quella iiesanto 
degli Egiziani, la sua disjiosiziouc ora assolutamente quella 
dei templi Egiziani. Invece della semplicità del tempio greco 
-1 ornano, che consisteva in una sola sala o iiaos, preceduta 
da un portico o pronaos, qui abbiamo un numero complesso 
di edifici, di spazi aperti o di sotterranei, simile in tutto alla 
regia dei làraoni. che il concetto stesso di tempio diversi¬ 
fica tra i Greci e gli egiziani. Per i primi era un souijilicc luo¬ 
go (li convegno della divinità, liberamente vagante por il 
mondo, coi suol devoti, per ascoltare lo loro preghiere rice¬ 
vere i loro doni 0 distribuire loro lo grazio richieste. Invece 
per gli Egiziani era rabitaziouo ordinaria del dio, dove egli 
riposava la notte, ogni mattina si lavava si imgova di prc- 
Z 10 .S 1 profumi 0 si abbigliava, e nel giorno mangiava c beve¬ 
va e 8 intratteneva coi suoi famigliari. Quindi poi Greci il 




(1) Libr. JI. Ci. 23. 
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tempio consisteva iu una semplice sala di udienza, pci- gii 
J-'giziani iu una vera reggia, che presentava tutti i comodi non 
solo pel dio ina anche per la sua corte. Ora volendo esser 
logici, se Scrapitle era concepito come un dio mondiale, prc- 
sentc in tutte le pa-rti del mondo, non si doveva restringere 
la sua abitazione ad un luogo determinato, sia pur suntuoso 
come il serapeo, ma adorarlo da per tutto. So non che a 
^inesta estrema conseguenza non jioLeva e non voleva arri¬ 
vare il sincretismo, costretto a risjicttare e comprendere in 
se tutti i cultij oiulc si e attenuto alla concezione egiziana 
«lei temine, come piu comprensiva o meglio esprimente la 
presenza continua del dio in mezzo agli uomini. Anche il puro 
monoteismo del resto, come si imò vedere daircbraismo. non 

ha potuto lare a meno— rraucaiucnto non .senza contrasti (l)_ 

del tempio inteso come simbolo del mondo (pialo abitazione di 
Dio ; simbolo clic non manca anche presso gli Egiziani, i (piali 
dipingevano il .soffitto della grande sala di colore celeste,’ tra- 
I»untat<) di stelle, c lo facevano sostenere da una selva di 
colonne, die si alzavano dal suolo come fiori di Ictus o come 
palme. 

Questa medesima concezione ha presieduto airordinamcnto 
del culto di Sorapido. Poiché il tempio era la sua dimora 
abituale, anche il servizio che a lui prestavano i sacerdoti 
doveva essere continuo, o non solo ad intervalli, fatto semplice¬ 
mente por assistere i fedeli che venivano a corcare l’aiuto del 
Dio, come presso i Greci. Quindi si richiedeva non un unico 
ÌF.oeug, custode del tempio, assistito nella sua funzione da 
addetti subalterni, ma una schiera intiera di sacerdoti, divisi 
in classi secondo i diversi servizi da rendere al dio, funzio¬ 
nanti secondo un rituale ben determinato, e costituenti una 
classe speciale, stabilmente consecrata alla divinità. Ora, dalla 
stessa testimonianza di Bufino sopra riferita, apparisce che 
molti dogli edifizi, che circondavano il santuario alessandrino 
erano destinati ad abitazione dei numerosi aeditui, che, come 
d’altronde sappiamo, portavano il nome ufficiale di veoixÓQoi 

(1) Cfr. A et. 7, 47 as. 
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(tov iii-vAoi' ^(t.)(t.-nòo;)(l). Dalle iscrizioni si sono lìotuic C(.- 

sf.al:are diverse classi in cui, come nei templi c-riziani. si dni- 
deva il sacerdozio addetto al scrai)Co(2): proleti, slohsn. 
cantori (auiuv.nTui = miio.') o pastolbrl: posii (ntIL sullo la di¬ 
rezione di un .V/n-inm; v.uì saiomni;. Inoltre speciali del 
tempio di Sorapido erano le 8iìii’(iui, sorelle jremclle, che 
avevano por ufiieio di olVriro libazioni a .Scrapido ed Isiile; 
gli fivi'.iviozoiTHi ovvero òviHpózpiT(4i, addetti all’in('erj>reliizioui 
dei sogni dei devoti, i (piali iier mezzo dell’incubazione cbio- 
devano consigli airoracolo; e gli fW.rnJ.óvoi, a cui. come sopra 
abbiamo visto, era alVidato il ricordo e l’esposizione delle rìrhth’i 
dpsTui ojiorate dal dio. 

Ma un’istituzione era ]>in specialmente jn’opria del eiilti» 
di Serapide, derivante dalla sita natura di dio uiiieo ed uui\ei- 
sale. iSicconic egli era eoiieopito — rubbiamo visto dal rctoic 
Aristide — come ([ucgli ebe regge e euslodisee tutti gli uo¬ 
mini in tutte e singole le loro azioni, dal ])rineipio delk-, 
loro esistenza tiu dopo, la morte ucH’Ado, ne veniva ]>er eonse- 
gnenza che la devozione dogli uomini verso di Ini non avrebbe 
dovuto essere parziale e discontinua, ma ((uanto più pos.sibile 
completa o perpetua; tutta la vita dell’uomo doveva da lui 
dipenderò ed essere a lui con.sacrata. Quindi non solo i sa¬ 
cerdoti e gli addetti uniciulniento al tempio, ma i singoli 
laici, quando veramente volevano essere, a lui devoti, si con¬ 
sacravano liberamente per tutta la vita, o jter un lungo sinizii' 
di essa, al suo culto speciale. Così nel Scrapeo, a lato del 
sacerdozio, troviamo una classo speciale di laici i (piali ooiiic 
privati jjrcstavauo il loro servizio al dio. Sono quelli che Jtu- 
lino (lice aver avuto l’abitazione nel recinto del santuario con 
il no ’.o (li (r,'V8i’ovtec, o coi (piali .sono da idcntilicarc quelli che 
altiovc s(mo detti wtroxoi (oi ?y xtttoXTj òvrg^, è^'xcìtozoi) àv n” 
peycy.d) 2<.'p(i.-igMi). (questa csitressione ])iù ])robabilmcutc signi lìca- 


( 1 ) Cir. !■. Matkiincs, Ih- Cfr. yuv,/'. rei. c. 14. 

190S^”l) i'ii helkìiistiacrteii Aeijyplen. Voi. I. 




«prigionieri di Scrai»idc come vuole il llcitzcnstein (l), e non 
« pos.scilul.i dal dio», come vuole il l’nm.schcn (2) ; ma che 
questa prigionia spiri! naie fosse, secondo il Rcitzcnstcìn, una 
specie di novizialo ad una consecrazioue sui)Criojc. come (piel- 
lo ili Apuleio ])rima di esser consacrato ad Iside, poteva esser 
talora, ma non era. nccc.ssario; anche altre cause cioè jiote- 
vano determinare il ilovoio a intrajireiidere iiucsta vita ap- 
j>artata nel temjjio, come la ispii'aziouc del nume o qualche 
tiltia mauiicstazioue della sua volontà, la Sj)eranza di ricevere 
da lui qualche consiglio, sopratutto j)er mezzo della iucuba- 
zioiie, ovvero di ottenere la liberazione da qualche malattia ; 
c anche non si deve escludere, il <liri(to di asilo, come nel 
caso parlicolarc. .«itudiato dal Se.Mic, dal quale j)orò non è 
lecito trarre, come egli fa, la conseguenza generalo che la 
v.uroy.i'i fo.sso una jirigionia profana qualsiasi (3). In ogni caso 
paio che il tempo ilella. dura.ta didla zutoxi] uoii era ordina" 
riamente determinalo <lal xiiToyo; stesso, ma dai dio; il quale 
restituiva al suo |uigiouiero la sua lihcrtà, concmleudogli la 
grazia da. lui voluta, o ammettendolo olla con.sacrazioiic deside¬ 
rata, o in qualsiasi modo manifcstaudo che no era venula la 
line. 


ò. — Quale efficacia avesse l’introiluziouc del culto di 
.Seraiiide per T unità, della religione, non è facile il dire. Pare 
elio nel .sorapco di Alessandria la clas.se sacerdotale si com¬ 
ponesse (li egiziani c di greci (4); il fanatismo degli Alessan¬ 
drini per il loro dio è descritto argutamente nella lettera 
dell’inipcratorc Adriano al consolo Serviano (.'i). Sembra perù 


(1) J)ie lieJlenis/hcìie» .Ui/stn'ii’iireliy!oiifii, 1910, jip. ^l - SI. ‘Ji‘ oJiz. 192(1. 
j). 79 s.s. 

(2j Monchiwii litui Seraplsk-iih-, 1919; ofr. W. Otto, J'nfaUr u,uì Tem- 
jtrJ, 1, p. 123. 

(3) Kukt Skthk, Stmipis inid die .<iig. KdToy.oi, K!ii hi.-hcr unibeu- 

clilcles Dohument ziir Fi nge iiach don drr zato/./i hn Sfi apoim voii 

Meiiipliig-, cfr. V. Bissi.ng, Fliihloijische U'ochfmerì/t, 1922, ji, i;: s. 

(4) W. Otto, Prioilvf o(c. 1, ]>. 1." .s. 

(5) Vorrscus, Saliirn. 7. 
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che gli Bgiziaiu non {ibbiano fatto altro clic identificare Sc- 
rapìde col loro dio Osiride; sebbene il fatto stesso elio in 
Mcmli vi erano vicini tra loro due scrapei, 1 uno per il 
culto del vecchio Osiride, l’altro per il culto del nuovo 
Serapidc (1), sta a dimostrare che una qualche dihbrenza tra 
l’uno c l’altro pur doveva essere riconosciuta. Del resto anclrc 
Osiride nella concezione egiziana, sopratutto negli ultimi tem¬ 
pi, aveva un significato panteistico, in quanto si identificava 
con tutti i viventi dell’altro mondo, tanto uomini che dèi; c 
tanto gli uomini che gli dei vivevano di una vita immortale» 
in quanto partecipavano alla vita che Osiride aveva ritrova¬ 
to dopo la morto. 

ita sopratutto è tra i Greci che la nuova religione di Sc- 
rapide produsse il .suo civetto; anche perchè era una conce¬ 
zione veramente greca o corrispondente a un bi.sogno religio.so 
maggiormente sentito dai Greci. I quali, iusiemo a quelli che 
avevano accettato la coltura greca, videro iu Scrapido il con¬ 
tro di un nuovo panteon universale, di cui facevano parte 
non solo gli antichi numi greci Zeus, Po.seidon, ITades ccc., 
ma anche i numi egiziani, in specie Osiride e gli altri dèi del 
suo ciclo. Giacché il mito di Osiride, il quale, dai re delle 
Piramidi fino agli ultimi tempi, aveva goduto in Egitto di 
una popolarità sempre crescente, fu ricevuto anche dai Greci 
come un elemento prezioso del loro sincretismo. B infatti solo 
per l’esposizione di un greco, Plutarco (2), noi conosciamo 
quel mito nel suo complesso; confermata del resto, e iu alcu¬ 
ne parti completata dai frammenti che si trovano sparsi nelle 
iscrmoui dei monumenti egiziani. 

È noto il fatto. Osiride figlio di Geb e Mut, il cielo o la 
terra, successo al suo padre nel governo dell’Egitto, regnò 
con grande ginstiiia e valore sugli dei e sugli uomini; era 
però contmuamente insidiato nella vita dal frateUo Set, il 
quale aspirava a succedergli nel regno. Osiride potò per molto 
tempo, assistito anche dalla fedele ed amorosa sua sorella e 


(l) W. Otto, PrìtiUr etc. I, p. i». 
\3) De Iside et Osir, capp. 12-21. 


I 










moglie Iside, sfuggire siile insidie; nis< alia (ine il fratello pre¬ 
valse, r ucciso e tagliò il suo corpo in ventiquattro pezzi e 
io disseminò in tutta la vallata del Nilo. Iside colpita da 
immenso doloro, piangendo si diè alla ricerca delle sparse 
membra <lel marito, e, finalmente ritrovatele, potè ricomporre 
intiero il suo corpo; intorno al quale cliiamò a fare solenni 
funerali Neftis sua sorella e moglie di Set, c gli dei amici 
del defunto Osiride, Anubi dalla lesta di sciacallo e Thot 
dalla te.ìta di ibis. E.s.si imbalzamavono il cadavere di Osiride, 
e Iside colla forza magica straordinaria clic possedeva Io ri¬ 
chiamò a nuova vita, non in questo mondo, ma nciraltro, cioè 
nell’inferno, dove Osiride regna per .scmjire su tutti i morti. 
In seguito Iside ebbe un figlio Tforus, clic aveva concepito col 
gettarsi in forma dì sparviero .sul corpo del morto marito. 
Per sottrarre il neonato dall’insidio di Set, clic ora regnava 
in Egitto, Io nascose nello paludi del Delta, dove Io allattò 
o lo educò, lineliè, addivenuto grande, per vendicare la morte 
del iiadrc, as.salì Set c lo vinse, c co.sl potè .salire .sul trono 
di Egitto, padre di tutti i re suoi succcs.sori. 

11 mito acipiìstò una grande popolarità, per la sua stretta 
attinenza eolia fede nella vita d’oltretomba, fondamentale 
nella religione egizia. Così non solo Osiride, ma tutti gli 
dei, che facevaii jiarto del suo ciclo, ottennero una grande vc- 
noruzione; in .siiecic Iside, la moglie fetide e la madre amo¬ 
rosa, la grande maga, che coi suoi iucantc-dini c riti funebri 
sapeva ridare la vita a qualsiasi morto. E precisamente è al 
mito, che Iside, dove il suo culto, contrariamente al fatto ([uasi 
generale della ])rovp.nicnza del mito dal culto. tMacchè Iside 
non eotupariisce nel panteon primitivo dell’antico Kgitto; o 
ciò perchè essa non fu mai Toggetto di alcun culto locale, fe sol" 
tanto nei nuovo impero, quando il culto di Osiride acquistò 
maggiore cclchrìtìv c diffusione, che anche Iside cominciò ad 
essere venerata a lato del .suo marito; c poi, emancipandosi 
dalla sua compagnia o andando per la ])ro])ria vijv, si idouti- 
llcò con alr-re divinità femminili, in siiecic con llator, la dea 
vacca di Benderà nell’alto ISgitto, della (pialo prese anche la 
ligiira e gli attributi. Così, negli ultimi tempi doM'Egitto fa- 














l’uoiiico, 1 siili* (ciiijtli <* fiOilc ili 

iliialc talvolta arrivò a siipcraiT iiiiellit 
Pa- tutti> ciò si la chiaro coaic ora 


«raiiili* voiicrazioiie, la 
si ossa di suo iiiiirito. 
iialiinilo clic, iiid imii- 


ll•o^ sincrctistico iloiaiiiiilo da Scrapiilc, i Greci poiicssoro corno 
nipiirosciitanti ilei ]iaiilcon Ciii/.iaiio Osiriilo o lo altre diviniUi 
con lui unite. IMa iinclio qui si ripoiè il lalto dell'inipiirlanza 


sovorchianto ili Iside; i-s.sa ugiin'jliò, .so non siijiorò, T im¬ 
port aiiza sli'.ssa ili .S(‘rii])iile. -Mii ì|uo.s1ìi volta il latto si diivo 
a una rajtionc iliversa; cii è chi! se, Sorii]nilc, Ciitui* ilivinit-a 
as.solula 0 univer.Siile, avii-libo ìIìivuIo staro solo dii so ni!l suo 
jL'rado, .sicconii* anch’ojrli ora coiico]iili» sotto rornm uinami, nella 
iiij inaili nazione dcjrli antichi non poteva slare senzii iimi ili- 
vinità paredra l'einininilc. M i[iiosln, per un jinici'.s.si) naiuralo 
0 sponlanco, non fu una divinilà nuova, come Si*ni])iilo, ma 
una- di*llc voceliic dee; ilelle qiuiii, in mi ainhiente .sincrel.isfcico 
dove .Scrapiile iivcva intime iitlinenze con Osiride, iu!.s.siina, 
incjilio. si inostava allo .scojio, di Iside. E.s.sii però, por potere 
.slitrc a lato e iilla jiari ciui Si'rajiiile, ilovi'l.tc (rasccmlero la 
sua natura o il .sui) caraUeri; ri.slnstlo Ci'izuiiu), cil aciiuistaro 
una natura univcr.«alc pari a i|uolla ili Sera])iile. 


*’• Questa niirahile trii.sl'oiniazioiio è avvenuta per opera 
dei t/ieci. Di o.ssii ci Itimio Lestiinoiiiaiizii viiri (li)cumeul.i ilol- 
I ejioea cllenislica, ma in .sjn-cio Ire iscriziiiiii che prohiibil- 
inenle rimiiiitano a un nnieo csemphire. in cui la ilca l'aceva 
I filo-io di .so modosima(l). J.sido iluntiue, nella nuova conec- 
ziono elleni.sliea, non ilomiiia ])in .sul .solo EyiUu, mn Ciuno 
Soi,tj)ide, SII lutto il momio. H cioè, iiuiaiizi tutto, rofiiua ilei 
vielo; 0 come, tale din;ro i) corso do,-li astri c ilolormiiia i 
ici5l.ini 0, il laio ,ii i„nj j,.|j fouerelo, .so 

.i.i]))i I ( il solo, es.sii c la lima o uno ile-li astri jiiìi lumi- 
HO.S., comi. Sirio o la stella ilol mattino, h'i.oì iv-imi ilclia 


IM.<<-i-i?ionry'T’ t>io"OUO (1, *27). 

- rst: .. v..., 





— in: 


ti>na, universo oilie cioè e non, come ])riiiiii, del solo Egit¬ 
to; suliltene nnclie ora si consideri ])in i)iirlicolaruientc signora 
<1'“1 Nilo, (|ual(! simbolo della virtìi lecondatrice delle ac<jnc, 
o'.ide il Nilo è a l(“i sjtecialmenlo sacro, c delle aci|no del 
Nilo ella si serve come niezzt» di spandere le sue grazie 
k sui suoi devoti. In terzo luogo è regina del mare; come tale 
lui il tit.ììo di !l!-/.uyi'(£ Kùzoo; c di protettrice dei navi¬ 
ganti; titolo del tallo nuovo, giaeelic gli Egiziani non ave¬ 
vano alcun itircrc.s.sc i)er la navigazione, c (piiudi nessuna 
divinità per il mare. IiUinc regina dcirinl'erno; come tale 
essa è sottentrala nell’uriieio di Osiride, il (piale solo. ])rcsso 
gli Kgiziani, aveva il dominio .sul mondo dei morti; mentre ad 
Iside ])riina apparteneva soltanto la cura del cadavere e della 
.sua iinbaLsaniazione, ora invece le spella anello runicio di 
condurre il morto ncH’Ade e d(!eid(!re ivi della sua sorte. In- 
.Somma I.snle, al ))ari di Sera])ide. ha il dominio di tutte le 
parti del mondo, o (piindi anclie, corno Ini, è la vera' jn'otct- 
triee c salvatrice dell’uomo. Ella ha in sua mano le .sorti di 
lui (! ju-r mezzo della magia lo guida a suo piacere, ondo 
])r(nide morii amente il nome, di Tyclie Fori ima. Es.sa è clic con 
le leggi ha rondato il vivere sociale c la vita matriinoinnic, 
la prosperare ragrieoK nra e il eominercio, tiene lontano o 
guari.sce le malattie; in s[)ccie jioi protegge la donna c a lei 
conl'erisee bellezza e splendore. (Questa natura e ((uesto potere 
veramente univer.salc della dea è bene cspre.s.so in una litania 
a .suo onore, che è riportata da Apuleio (l), ma clic probabil- 
iiutiue doveva far jiarto di (pialclie ])iibbHea liturgia: Te su- 
jipi i colimi, oh.'icrraiil inferi, — la rokts orhciii, liiininas solciii, 
— retji.'i iimiuhmi, calca.s Tarlaritin. Tihi rcs}ioiidcnl sidera, re- 
dciml Iciiijiora, — nandeul iiimiiini, serviimt elcineula- Tuo nula 
.yiiraiil llaiiiiiia, imlriiml vuhìiu, — ucriiiìuaiil seiiiiiin, crescimi 
fienili 11 ( 1 . Tuain inaje.'duleiu- perlinrresciml aoe.s coelo iiieanlcs, 
ferne utoiilihus crraiile.'t — sciiieiites solo lateiifes, helluue jionlo 
uaUmfes- 

Onde è chiara la natura .siiicrctistica di Lsidc : come Scra- 

n) Metom. .\I, ciii». 
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pitie, non è un mime tra tanti, ma e il nume ])Cr eccellenza,, 
al cjualc tutti gli altri ninni si pro.stano riverenti : le shiìcvì 
coluiil, ohscrvaìil inferi: Ubi fiaiideni mimina, servinvf clcutcvia. 
Le diverse virtii che sono divise, come iiropric a ciascuno, tra 
i diversi numi, in Iside si trovano come nella loro fonte uni¬ 


te e integrantisi l’una coll’altra, onde tutte le altre divinità, 
in S])ecie (|uolle femminili, non .sono che le dori\azioin <> 
reincarnazioni inirticolari di Iside. Anche (jui è iiitere.s.«aiitc 
una litania, forse pubblica, di elogi che Iside fu di .so inede- 
sima, riferita jiariincnti da Ai)ulcio(l): reriiin iKitiirae. [larinfs-, 
eieiiievfortiin omnium domina, saecnlornm proyenìex initialix, 
— xitmma numinnm, reyina manimu; — prima cocliliini, dco- 
non dearumque facies uniformis: quae cadi laininoxa culmina — 
maris sahdjria fìamina — Infernm deplorala xilenHa, — vuli- 
htis meis dispenso: Cnjus nnmcii unicum — mulUformi specie, 
ritu vario, nomine mnUijuyo — lolus vcucralur orhìx. Tilde prì- 
miyenii Pltnjyes Fessinunfiaiii deum mafrem, — ìiinc aulorldo- 
nes AUici Cccropiain Mincrvam, — ilTinc lliiduaiiles Cifprii 
Paphiam Vcncrcm, — Cretes sayiUiferi nìclijiinani hiauaui,. 

Siculi Irilhigues Shjyiam Prosevpinam, — Eleusina vetii- 
sfain dcaiit. Ccrerem, — Junniicm alii, Bellonam ali! — llecalain 
isli, Pamnusiam illi: et qui nascevlis dei SoHs — iuchoanlibus 


illuslrautiir radiis Aclliiopcs Arii — priscaqitc docirina po 
Icnlcs Acyijplii — cocriiiwuiis me propriis pcrcoleiilex — appe 
lauf vero nomine - reyinam Jsidem. Come si vede, il sincri 
tismo ^iene a conlinarc col panteismo, il (|iialo ultiiuo grad 
( I evoluzione apparisce ancora ])in chiaro nella celebre i.scr 
zionc di Capila : una quae es omnia dea hisi'J). 

l.’intiiii;i -unione e,| (illenizziizioiii. eli Isi.lo |.oit 

con so alleilo Io trtisloniiiizioiic ilolla sua ligimi csteiimc. I. 

,10^11!^'““ »" ‘ 1 "'"“ '>«” 

bnoo. r’ii"”; “ ' 

10™ ! in r ''i '•■•"X-»- »' 

II. lesta umana le coinn ili vacca con in mezzo il .liso 


(1) Mrlam. XI. Clip, ."i, 

(.i) IlKs.'iAi', liìgcrliit. sd. . 13112 . 





— 1G9 — 


solare. L’Iside greca invece aveva artistiche formo umane;, 
portava elegautcmeute un manto, i cui lembi erano ornati di 
Irango c le cui estremità si stringevano avanti ai petto nel 
così detto nodo isiaco; la 1 accia dolce e maestosa era sormon¬ 
tata da una elegante capigliatura a treccie, che si rijnegavano 
sulla fronte a modo di diadema in Ibrma di lotus o di corni 
lunari, unica allusione all’antica forma egiziana; la mano destra 
alzata teneva il sistro, lo strumento sacro proprio delle mu¬ 
giche fatte in suo onore, o la sinistra abbassata portala un 
vaso di acijuc del Nilo. 


l’or ciò che riguarda i temjili o il culto di Iside, si deve ripe¬ 
tere (picllo che abbiamo detto di Serapide. Esteriormente nei 
templi dominava la Ibrma artistica greca, ma la loro dispo¬ 
siziono era tolta dall’architettura sacra dell’Egitto, come più 
adatta ad cs])rimere la dimora quotidiana continua della di¬ 
vinità in m(!zzo agli nomini. Così anche il culto di Iside as¬ 
somigliava a quello di Scrajiido, eseguito da una vera gerar¬ 
chia (Il ministri sacri di ambo i .sessi, addetti ai vari ufaci 
gmrnalicn, con i soliti nomi di profeti, stolisti, jiastofori ecc. 
l’er Isitlc però iiossiamo meglio precisare in che consistesse' 
il servizio sacro giornaliero. Esso ora compreso tra due funzioni- 
principali, lacosidctia aperfio templi {^) nel mattino, quando la 
dea dai sacerdoti innanzi ai fedeli, tra gli incensi c i canti, era 
svegliata lavata c rivestita, e la chiusura nella sera(2). Tra 
I una e l’altra di (picsto fauzioni la statua della dea rimane¬ 


va esjiosta alla venerazione dei fedeli, che estasiati si beavano 
nella sua conteiniilazionc (3). IMa oltre il culto giornaliero vi: 
era quello straordinario delle feste, delle quali due sono le più 
conosciute. Una detta Naoigiiiiu Isklis, si celebrava il 5 marzo, 
alia liapertnra della navig’azione; come ci è stata splendida¬ 
mente descritta da .Aiiulcio, che. la vide a Concrea, il porto dì 


(1) Aria.. MeUim, XI, 20 o 22. 

(2) Ofr. Cli.mc.vt, ]jts (Irlciilales, p. 142 ss. o Moiu.t, Roìk et 

(ìifux d’Égyjìte, 1911, p. ICS ss. 

(3) Cfr. Arre. Afetaiii. XT. 24. 
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•Corin(.o (I), coiisisfova in tui:i jtrocc.ssiono soIoiiiic, clic andava 
dal (omj>i(» di Iside alla riva del mare, dove si faceva discen¬ 
dere nelle omlc mi liattcllo consacralo alla dea. L’ori.cine della 
festa, por il suo carattere marinaro, dovette, e.s.scrc non e<,d- 
ziana, ma elicni.sl ica. L’altra detta del ritio va mento di ().sirido 
(héosoi;. iiiretifto)^ con.sist.eva nel ricordo e nella rappre.sen- 
tazione del miio di Iside c Osiriile. Ms.sa pcrcii'» dovex'a contene¬ 
re pareccin elementi di origine egiziana. Ma elio fos.se la 
continnnzionc dolio rappre.sontazioni .sacre che si facevano nel 
vecchio l’igitto ad onore di Osiride, come i nole il Cinnont (li), 
se ne ina'i ragionevolmente duhitare. Le fe.ste dell’antico M- 
gitlo riguardavano principalmente O.siride. mentre le fe.ste el¬ 
lenistiche erano indirizzate esclnsivamcnle ad Lsidc, la quale 
non comlividcva allatto il suo callo con Osirhle; l’invonziono 
dunque di que.sti non doveva e.sscrc fe.stcggiata jicr .«e mede¬ 
sima, ma per la gioia che aveva procurato ad Lside, gioia a 
CUI partecipavano nella festa della diia i .suoi fedeli. Data ncr- 
tan o la natura e lo scopo diverso della festa, è prohabilc cl.c- 
anche le cerimonie e le rappresentazioni fos.sero alquanto di- 
^^erse, con clementi nuovi e con tinta prevalentemente cllcni- 


se lino i.ddivcnncro il .sognaco 

0 non d. ima nuova religione, di 

inriiienza jiolitica dei Toln, .• r aiutati anello dal 

cdie ebbero maggiore fortimrnn'" ’nro regi 

tutto le i.sole. c ]irinio tra, qiu"'^e"f’h!ro'"TT^ 

snc. a C. aprirono volentieri Jc porte -d ", ‘ ' 

cominciando da ..Vtcnc, esso entrò 1.61^0 Tl" 

l’oracolo di Delfi; il responso del quale di JlJ;q' 

aveva cercato ili reiiilpi.,e|„ 'I rolom. 

; . ^ “"'«a,,piamo,lana „r 

i l) MiiiiHi. XJ. 7 ss. 

(-1 I!e/!;/;„iix OnnihihA ,l,ni< , 
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r.izionc ili 'racilo. Non ])ol.f^va ])()i Jiinncaro rinlioiliTzionc ncll’A- 
siii ]\liiiorc 0 iiclln .slcs.^a Siria, in qnollc cpoclic in dii i iSeleucidi 
trait:du'\ ano rolazioni aniicli(;\-oli coi Tolomci: così Sclcnco Calli- 
nii'o (‘iliiicò a lidia jto.sla nn santuario in Antiochia per rijiorvi hi 
statua ili fsiilo, clic .eli av'cva inviato'l’oloincoìfl Ki'creefce-In Oc¬ 
cidente la nuova relieiono alessandrina si fece slrada, eoiain- 
ciando dalhi hassa Ftalia : il serape.o di l’ozziioli .eia esisteva 
nel IPò a c prc.sso a poco della stessa epoca è l'isco di 
roiniiei. Incontrò però nn serio ostacolo allo ])ortc di Jloma, 
<die. ne.c'li nitiini temili della repniildica c nei primi dell’.Impero 
rimasero :id essa ostinatamente chiuse, nonostante il lavoro 
•che aveva incontrato nel jiopolo romano. Per ben cimino volte, 
nel .òi), .“)S, .'i.-;, .'»0 c bS !i 0., il senato lece abbattere le are 
die erano siate, iiiiinizalc n;:lì dei ale.ssandrini, c tanto Au- 
;:n.slo (pianto Tiberio non permisero che essi avcs.sero ilei sau- 
ruari entro la cinta .sacra del iioiuooriinn. Jlcritamentc il Cn- 
mont(l ) vdle la causa di (|uc.sto fatto soiirattutto nella poli- 
liea: .\lo.s.san(Iria era allora la rivale di lìonia, c non solo nel 
campo della politica ma undio della cultura, aspirava ad 
o.<.sere la caiiitalc del mondo, .so non olVottiva alineno morale. 
Inoltre la riforma reliifio.sa di Aiigu.sto, clic eercò di ricondurre 
il ciiKo aH’o.sscrvanza del iiios luujonnn, non era favorevole 
all'introduzione in lloma di dei stranieri. Questo arresto jicrò 
innanzi a l’oma non im|)edì alla rclij'ionc ale.s.'^andrina di se- 
.auilare la sua mareia trionfale in Occidente. .Tn breve, conio 
(lice il Ciimont (2), Iside e Serapidc trovarono adoratori dallo 
.'ponde del .Sahara lino al valium di Jìreta^na, c dallo inonta<tne 
dello Asnirio fino allo boccile del Danubio. Del resto anche 
ibmia presto ce.dette; il iirimo iias.so fa fatto da Caligola, il 
«piale, nel d. 0., edificò nel campo marzio, cioè entro il 
pomerio ma fiioiL della cinta di Servio, un gran tempio a 
Isis l'ampeusis, di cui jioi Domiziano foce uno «lei monumenti 
jiiù splendidi di lìoma; e infine Caracalla, vcr.so il 21."), con¬ 


fi) Jìl’IllliollS Jl. It’lì 

l'J) Utili, p. li'.'i. 
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sacrò ad Iside un tcin])io ancora ])iù lua'juilico, nel cuore stesso 
<li JJoma, sul Quirinale. 


•S. — Il .sincretismo alessandrino lia realizzalo certaniente 
un grande ])rogresso nella religione, .spingendola risolutamente 
verso runità e l’universalità; nello stesso tempo però non 
poteva mancare di m» vantaggio clic aveva la veccliia ri'ligione, 
»]ucllo di una couninionc piò intima colla divinità altr:!ver.so 
il mistero; Xon là dunque meraviglia clic l’antica Dcmetra. la¬ 
quale era rijirodotta, in maniera tanto jiiò ricca c più tìnc. 
nella nuova Iside, abljia l’atto questa partecipe dei .suoi mi- 
.stcri, naturalmente arriccliiti ancire.s.si e ratlinati. Non è im¬ 
probabile clic a ciò abliia contribuito un motivo politico, il 
desiderio dei Tolomei clic la loro metropoli Ales.saiidria los- 
.sc il centro di ima religione nii.stica sparsa cd attiva in 
tutto il mondo, come Atene ora stala il contro della religione 


elciisinia e come jioi Jvoina addiverrà la sedo proj)ulsi\'a di tot. 
lo il movimento inctroaco in Occidente. i\Ia al di sopra della 
lagiono politica \i era Ja ragione religiosa; la quale iioii jio- 
teva trascurare 1’iinivcr,sali.smo della religione ale.-'siiiidiiiia, 
senza approlittarnc per costruirvi .sopra un mistici.siuo, il jiiò 
perfetto elio tino ad allora fos.sG sbocciato nel mondo greco 
Gilè certamente i misteri di leide non furono di ori-ine e-i 
ziana, come ha voluto il Koucart, il .piale, per mi rravolgimento 
completo della storia, nc ba fatto la prima .sorgeule .li tuiti 
gli altri misteri; ma furono .li origine ellenistica, come grec.a 

e non egiziana, era l’Iside intorno alla quale «i erano formati e si 

aggiravano. Dico Iside c non Osiride; che .pii .v|,a una .liffe- 
renza cs.s.mzialc tra i misteri dell’epoca ellenistica o i miste.m 

ZJIT " r '"'" “"’^tro, .li cui ],arla 

a Sais m “ ^•^•Ppre.sentaro in Ilgitto 

ta c ! n làdivinitàfc.steggia- 

men r.i?r’' Po.sleriore,. 

ruciitH. m quell, la .bvmità che tutto ricm,)c di sò ò I..ide. la 


(1) n. 170 .s. 
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^livinità sincrcfcistica, die ha così poco a fare tanto con Osi¬ 
ride quanto colla dea dalle corna di vacca (1). 

La fonte jiiù ampia o sicura per la loro conoscenza Tah- 
hianio nel racconto, che Apuleio, nel libro XT delle Jletamor- 
i’osi, fa della iniziazione di Lucio, l’eroe del suo lonianzo. Il 
documento è tardo, del sec. II. d. 0, ma è il piìi antico che 
noi ])Os.scdiamo in pro])03ito ; da ciò però non si può dedurre, 
come ben nota i! Cumont (2), che Torigiue dei misteri di Iside 
non rimonti avanti la nostra ora, che anzi con tutta proba¬ 
bilità è da riportare all’ epoca dei Tolomei, quando precisamente, 
non si jiiiò dire. Dobbiamo dunque tener conto di una possibile 
evoluzione clic i misteri al tempo di Apuleio abbiano subito; 
non v’è ragione però di credere che in sostanza non siano stati 
.sempre gli ste.ssi, essendo questa una materia clic, pel suo ca¬ 
rattere emiiicutemcnte .sacro, più difllcilmente si prestava a 
cambiamenti. Del resto anebe per gli altri misteri le notizie 
]ii?i ampie ci provengono dal sec. Il, e, quello che è peggio, 
non dirottamente da iniziati come Apidcio, ma dagli scrittori 
cristiani, clic orano animati da interessi ad essi contrari. 

La ])rinia nota dunque, clic da A]iuloio apparisco come 
])ropria dei mi.steri di Iside, è che, diversamente dagli altri, 
ini])ortavano uno stato nuovo di vita, una consacrazione per- 
jietua di tutto se stesso al servizio della dea. Onde questo 
prendeva il nome di militia, per indicare gli obblighi rigorosi 
che importava, e riniziazionc il nomo di saci-amenlum, in senso 
militare, l’atto solenne per il quale l’iniziato giurava fedeltà 
ai vincoli del nuovo stato. 

Con (piesto stato di perfetta consacrazione alla dea, non è 
da confondere il sei-vizio volontario e continuo, al quale nei 
•tempi di Sorapide si dedicavano, come abbiamo visto, i xatoxoi. 

(1) Apuleio ricorda i mietori di Osiride come del tutto distinti dai mi¬ 
steri di I.sido ; a quelli Lucio fu iniziato dopo essere stato iniziato a questi, 
quaniquani enim coniiexa, intmo vero unita ratio numinia reliffionisqiie esset, 
taunn telètae diserimen interesse maximum (XJ, 27). Noi ignoriamo d’altron¬ 
de in che consistessero i misteri di Osiride, che probabilmente del resto 
doTottcro cii.sere poco frequentati. 

(2) Les Rei. Orient. p. 335, n. 4 
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Aiidic Jicl culto (li Iside li-oviaino lo stillo dei x(4to7.(u, ma .saj>- 
l>iamo precisameiito da Aimleio come esso non si coiildiidevar 
ma se mai jirccedcva quello dogli iniziati; questo era una mi- 
litia solennemente assunta col moameuhm, ([uello un seni- 
plico (lare iiomcn saiidac niili/ìdc e un juepararsi ad essa co! 
jirender jiarte assidua al servizio nel temjiio. Così diluì ti ;> 
laicio, elio jier la grazia della dea ha ri|ir(?so le rornu' umane, 
dice il sacerdote; da voiiieu saiiclac Inde ndliliac, cithis nui' 
oìim sacraiuenio aiiam roefahevia, lei/uc jam mute (ilmetiitio veli- 
Uiotiiii voirac dedica cl utinisleiu Jiiyiini tailji rnhinlatimm 


Nam cmii cao/jeris deac .s-ern/j-e, lune iiiariitt sevlieif l'niehiiii lii«c 
liberlalìs{]), E quando avrebbe dbvuto termiiuire (|uc.sl(i stalo 
])rcparatorio, non era nella laeolià del imstulanlc o diipia!- 
siasi altri il determinare, ma della dea slijssa, che per mezzo 
del sogno no iulbrmava tanto il j.ostulaule che il sacenlole. 
il quale doveva funzionare iieMa cerimonia da iniziatore ; senza 
(liiesto avviso la celebrazione del misteio sarebbe slato un 
iioxaiii lelaleni. contraheee (2). 

Con (picsto s’introduce nei misteri un’idea del liiilo nm.- 
va, l’idea, della vocazione divina. 11 diritto alla iniziazione f 
allo stato conseguente non era dato dalia nascita, come nelle 
religioni primitive, nè, per estensione del dirii io di nascìi -, - 
dalla volontaria riebiesta, sotto certe condizioni, dei sino-oli • 
ma invece era considerato come una pura grazia divina, del!;, 
qua c Insognava rendersi degno. E ciò ris],ondcva ad una <ii- 

. 1 . 11 . 0 ,h a<l « 0 S „„0 se ., z .. g |, coi„lo ,, cn „ , io „( n ). , k ., 
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'"3) Sttluìo paroiilauraiii dinìciU iv/;,//,.> 
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jnirlo (Iella dea, grazio dei mllo singolari, <|uali iiessaii iiior- 
lalo l'nu') prelciidorc di diritlci. Quindi, mentre Tiniziazione 
tanto nei misteri di J)emetra (jiianto in quelli di Cilielc era co- 
ninno o colle-tl iva, nei ini.sLci'i di Tsidc era oscdnsivamentc iterso- 
nalc: a ciaseuno ])er rivelazione divina ora determinalo il 
giorno c le eircostanzo, in eni la sua consacrazione doveva av¬ 
venire. Ad es.sa naturalmente andava innanzi una preiiaraziouc 
prossima ; la quale, .secondo Apuleio, con.sislcva in un battesi¬ 
mo (che, a quanto pare, aveva un valore ]iurainonte rituale este¬ 
riore, giaccliè era amministrato nel bagno jmbblioo), nelle istru¬ 
zioni .segrete, e ncH'astincnza per dieci giorni dalla carne e 
dal vino (I). Kinalmento nel giorno stabilito, di sera, il neo- 
mysta .salutato da una turba, di Ccdeli, rivestito di una candida 
(> rozza ve.sle, era iireso per la mano dal sacerdote e introdotto 
india parte- iiiìi intima c segreta del santuario, dove era ini¬ 
ziato e consacrato (2). \ 

— In che propriamente la solenne e segreta cerimonia con¬ 
sistesse, Apuleio ce lo la dire dallo ste.s.so iniziato, con brevi 
ma incisive ])arolc. Dairaiialogia clic cs.se mostrano nella loro 
struttura c nel loro contenuto coi simboli o segni di ricoiio.sci- 
mcnto clic noi conosciamo delle altro religioni mistiche, dal- 
raiitorità iriclVagabilo elio rautorc ad esse attribuisce jnima 
di rilcrirlo ('iV/i/nr «ntb', ned crede, qnae irra sfin/j, e dal caitit- 
( ere misterioso clic ad esse ricono.scc clojio di averlo riferite (ecce 
libi veli idi, qnne, (jiiawi'ìs andila, iiiiiorcs iaincii iicccssc csf). meri¬ 
tamente M. Dibelin.s (3) lia concluso che l’autore non le ha 
coniato da se niodcsinio, ma lo lux jirose tali e (piali dalla for¬ 
inola Bolcniio di riconoscimento ohe era in u.so tra gli iniziati 
di Tsidc. Anche (ini diiinpie, come nei misteri eleusini e metroaci, 
licr il rito d’iniziazione abbiamo documento di .prim’ordino la 
descrizione che se no" fa nel simbolo, il (pialo, come e lileiito 


(1) XI, 23. . 

>2) LiittiO ritdi<iiie me conUctiim unncimiiic <\rre}-t'i moim yai-n tion ilrdit- 
cU ntì Ipsitis snerarii peiielraììti. 

(3) Die Isisiccilic bei Apufeim^, 1917 ji .7 ss. 










•da Apiileio cosi suonava : accessi coìifiuinm vioviis d calcato 
Proscrpinac liinive per omnia vecUis elemenfa retneavi, nocle 
media vidi sohm candido coruscantem Imnine, deos ìnferos et 
deos supcros accessi coram et adoravi de proxmuo. 

Molte sono le interpretazioni clic alle misteriose parole sono 
stato date. Recentemente il De Jong (1) ha sostenuto che la sce¬ 
na SI riduceva tutto ad una esperienza soggettiva del niysta in 
•stato di sonno odi tranceMa una interpretazione puramente sog¬ 
gettiva non si accorda colla lettera del testo di Apuleio ìl 
quale m antecedenza, tutte lo volte che si tratta di esperienze 
avute dal suo eroe in sogno o in visione, lo nota espressamente; 

osp.»ioni as30l,.tn,nouto 
i^ist.oho, 0 altiwc l,a adoperato por esprimerò fatti 

ZC 2Z L’ioWamono del resto, 

che im rito dosi m (piesta, iioa poteva essere 

listi ! uessc liuismlo dai noiUnisiati; essa coitaiiieiite doveva 
consistere in ligure e simboli doveva 

o ^ ftunnou, clic avevano bisogno di octuprA 

sogeettive, perciò stesso che iiitevrnvmm nò 

piuttosto prosuppoaevaiio i, rito esS™ ““ 

<■ 

siate sotto la guida del ÒI. i . 

tu altro parti iiitiine del santuari! TchToo"'* “ 

ligurava? Innanai tutto vi si iiosoó ^ 

ben distinte. La prima parto rafrimrvaTT”* 

Yoocssri oo»/i„i„„. ra,„,r -«U' Ado 

al ritorno dall’Ade rre,ii.«„7; se^^! “ Poi, 

regione superiore, dove il sole Ad una 

qui da noi è mezzanotte {nocte quando 

tem lumine). Termina dunque il viaJ-^ 

--- ^ ® misterioso nel ciclo. Le 
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parole che seguono non fanno che ricapitolare ciò che il my- 
sta nella prima c uell ultima parte del viaggio, nel mondo in¬ 
feriore e superiore, ha visto o sperimentato : deos inferos et 
dcos supcros accessi coram et adoravi de proxumo. La visione 
c l’adorazione degli dei, prima infernali e poi celesti, conferma 
che il viaggio ha cominciato dall’Ade ed è terminato nel cielo. 

Rimano a chiarire il significato delle parole della formola, 
che abbiamo tralasciato : per omnia veclus elementa remeavi- 
Non ò mancato chi per elementa ha inteso l’acqua e il fuoco 
nostro comune, in quanto il mysta era assoggettato a prove 
difficili 0 a ])urificazioni attraverso l’acqua e il fuoco. Ma 
il contesto esigo che gli efemenia corno mezzo di passaggio 
(2)cr omnia vecfiis eìcmenla) dal mondo inferiore al superiore, 
abbiano anch’ossi un significato cosmico, indichino cioè una 
regione intermedia tra il cielo c l’inforno. I significati che 
gli antichi hanno dato ad dementa (oroixeìa) sono vari(l), ma 
cortamente il i)iù antico o possiamo dire fondamentale è quel¬ 
lo — proveniente dai filosofi naturalisti della Ionia — di corpi 
semplici e irriducibili di cui si compone il mondo nostro visibile, 
che Empedocle, come è noto, riduceva a quattro : acqua, terra, 
aria c fuoco. Ora a me pare ehe nel simbolo isiaoo si parli 
appunto di questi quattro elementi, in quanto però formano 
lo quattro sfere in cui si divido il mondo sublunare : la sfera 
deU’acqua, la quale anche secondo lo idee orientali ora la parte 
l)iii bassa del mondo visibile e pih vicina all’ inferno, la sfera 
terrestre, la sfera dell’aria e più in alto la sfera del fuoco, che 
por il suo calore e splendore più si avvicina alla natura dei corpi 
colesti. Per arrivare dunque a questi il mysta dove prima attra¬ 
versare lo quattro sfere sublunari, che dall’inferno ad essi con¬ 
ducono. Contro questa interpretazione sì poti’obbè obbiettare che 
nell’inno a Iside gli dementa sono concepiti quali esseri perso¬ 
nali, che, al pari degli altri numi, sebbene in maniera diversa, 
ntanno al seguito della dea: gaudent numina, servmnt elementa. 


(1) efr H. Dibls, Elemeiiliim : JSine Vorarbeìt sum griechischen lateini- 
sciteli Thesaurus, 1899, e ait. Elements di A. Obissmank nella Encgclopaedia 
Biblica edita dal CiiEYsa, 1901. 
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Ciò però non distrugge ma conforma Ja nostra interpre¬ 
tazione ; giacché era opinione comune del mondo ellenistico, 
per l'influsso forse d’idee orientali, che alle singole sfere mon¬ 
diali fosse preposto im angolo o demonio che dir si volesse, 
onde cìcmenium indicava insieme la materia di cui ogni sfera 
cosmica era composta e la divinità che la custodiva e regolava. 
La qual concezione rimonta in fondo allo stesso Emjìedocle, 
che, come è noto, identificava i suoi quattro elementi con al¬ 
trettante divinità greche: il fuoco con Zeus, l’aria con Hei'a,- 
la terra con Plutone o l’acqua con Nestis, forse una dea marina' 
della Sicilia. 


10. Così ricostruita tutta la scena della iniziazione, come 
un viaggio attraverso tre ambienti distinti del santuario, raf¬ 
figuranti, colla loro disposizione con le ligure e lo immagini 
e forse anche col giuoco alternato di luce e di tenebie, le tre 
diverse parti del mondo, resta a vedere qual fosse il signifi¬ 
cato e valore mistico del rito. Questo era cliiaramente indicato 
nella scena finale, che Apuleio (1) racconta avvenuta la mat¬ 
tina dopo, alla presenza di tutto il popolo fedele raccolto nel 
tempio. Agli occhi cioò del pubblico, rimosso un velario, ap¬ 
pariva diitto innanzi alla statua di Iside il suo iniziato, osso 
stesso a guisa di statua posto sopra un piedistallo di legno, 
rivestito di una ricchissima stola detta la stola olimpica, con 
una face accesa nella destra, e una raggiera in capo fatta- 
con rami di palma. Il significato di tutto ciò Pavronimo facil¬ 
mente indovinato, anche se Apuleio non ci dicesse espressa¬ 
mente che la finta statua rappresentava il dio sole, mi solis 
tnslar exonwio me in vicem simi,lucri constilnlo. Ciò che poi 
non terminata con un sontuoso banchetto,. 

?cste f fine questa comune a tutte le 

Tll rf 7 1 eoi banchetto si celebrava 

sJZl T ""“«aerato, festissimum celebravi nalalem 

chiaramente indicata co-, 
cita, nella quale il cousccrato da uomo rinasce 


(1) Metani. XJ, 25. 
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dio, e più precisamento dio della luce. E in questa circostanza 
sta il carattere speciale dell’ iniziazione isiaca, che la distingue 
grandemente dalle iniziazioni sino qui studiate. 

Posto ciò, è interessante il vedere come l’effetto miracoloso 
venga espresso dallo singole parti del rito, cioè del mistico 
viaggio. Questo culmina nella visione del sole; ed è appunto 
la visiono solare elio ha prodotto il miracolo, che ha trasfuso 
nel veggente la natura stessa divina o luminosa del sole Era 
idea comune a tutta l’antichità che chi vede dio o muore o 
egli stesso diventa dio; ma il pio isiaco, per la grazia della 
sua dea, ha potuto sostenere la vista della divinità e no è 
rimasto indiato. Questo dunque, che è l’effetto supremo 
della iniziazione, si compio nella terza ed ultima parte del 
viaggio; lo primo due non sono altro che una preparazione 
la via per salir così alto. In qual modo, possiamo apprender¬ 
lo dallo parole di Apuleio (1): infernm claitsira et saluiis In- 
ielavi in deoc mann posila, ipsamque irudUionein (cioè l’ini¬ 
ziazione (2) ), ad instar volnntariae nwrlis et precevriae salntis ce- 
lobrari. L’iniziato cioè, varcando il liminare dell’ inferno, moriva 
volontariamente a questa vita; ora se per tutti gli altri la 
morto 0 la discesa all’inferno orano senza rimedio e sema 
ritorno, non così per il devoto di Iside; per il quale invece 
erano il principio della liberazione dai mali supremi dell’uomo, 
che la dea accordava allo sue preghiere, precaria saìus (3). E 


(1) Mctam. XI, 31. 22. 

(2) Cfr. sopv.^ p. 170. 

(3) La fohmtaria mors o la precaria salas da alcuni (JIouet, Pois et 
Bicìtx, I, 297 ss.; Loisv, Les vii/stères pa'iem, p. 151 s.) ò intesa nel senso 
che intorno .al myst.a, sotto figura di Osiride, si colebrnvano i riti funoliri 
osiriani, por cui ogli ritornava alla vita nel mondo infcrioro. 

Ma nella forinola d'iniziazione, calcato Proserphiae limine non può in¬ 
dicaro una nuova .aziono, quasi opposta a quella indicata da accessi confinìam 
tiiorlis, conio offotlo di un rito sacro; 6 invoco ovidontcnicuto il seguito na¬ 
turalo della prima, o tutta la frase: accessi conjìnium morlis et calcato P-o- 
serpinae limine corrispondo alia rolantaria mors. La precaria salas sta prò- 
cisamento nel remeavi, cioò nel ritorno ottenuto per lo preghiere dell’iniziato 
nonostante tutto lo difficoltà o i pericoli mortali in mezzo ai quali egli ha 
attraversato il triplice regno doli’universo. E lo ultime due parti di questo 
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quali sono questi mali? la tirannia del fato in questa vita, e 
la prigionia tenebrosa dell’Ade nell’altra. 

La liberazione dalla prima, dalla ferrea legge della cieca na¬ 
tura/che costringe e tormenta l’uomo — vero incubo doli’ epoca 
ellenistica, perchè creduta la causa di tutti i mali della vita 
avveniva nella seconda parte del viaggio, nella regione inter¬ 
media degli ehmenla. Mentre nella clausola linaio del simbolo 
si nota che il mysta ha avvicinato, contemplato ed ado¬ 
rato gli dei infornali e gli dei celesti, i primi naturalmen¬ 
te nella regione dell’Ade e i secondi nello sfere superiori, 
niente si dico dogli dei'della regione di mezzo; e non senza 
ragione. Giacché qui non sono propriamente gli dei che im¬ 
perano ; ma i demoni elementari, i quali tiranneggiano a loro 
talento e, col meccanismo della natura, si tengono gli uomini 
soggetti, determinando il loro fato ineluttabile fin dalla na¬ 
scita. Qui dunque non è interesso del mysta di soffermarsi, 
ma di passare piuttosto veloce, felice se per Taiuto della dea, 
alla quale serviunt dementa, riuscirà a traversare incolume la 
regione fatale e a gridare inline, respirando : remeavi ! Questo 
dunque è lo scopo e il significato della seconda parte del viag¬ 
gio: vincere le insidie dei demoni elementari e sfuggii’e al loro 
influsso malefico. II che è per il mysta una garanzia che in 
tutto il resto della sua vita sarà sottratto alla tirannia del 
fato, che non sarà piii alla mercè della fortuna cieca ma sotto 
la tutela di Iside, che è la vera e illuminata fortuna : in eos, 
quorum sili vitas in servitinm deae nostrae maicslas vindica- 
vit, non hahet locus casus infestus,... in tutelam iam rcceptus 
es fortunae, sed videniis, quae suae lucis splendore ceteros etiam 
deos illuminat.... En ecceprislinis aerumnis absolutus Isidisma- 


viaggio, nel dominio dogli elemouti o in quello doi numi celesti, non pos¬ 
sono avere a che faro col mito o col rito osiriano ; ondo il Loisy ò costretto 
a immaginare lea riUs de sa mort (dell’iniziato) et de sa resurrection étant 
suwis d’une sorte de revélation cosmique (p. 153 nota). Peggio poi rERMs-N 
(La Religione Egiziana, trad. Pellegrini, p. 272) cambia il viaggio dell'iniziato 
attraverso le sforo celesti nel viaggio del solo, come lo concepivano gli 
j^giziaDÌ; attraverso il mondo infernale. 
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gnau providentia gaudeus Lucius de s«a fortuna iriumphat (1). 

In fino, là liberazione dalla prigionia infernale dovrebbe 
avvenire nella prima parte del viaggio; ma qui la cosa non è 
del tutto chiara. Sembrerebbe infatti a prima vista che in 
questa parto, in simil guisa che nella terza, lo scopo sia di 
renderai propizi gli dei infernali, che il raysta avvicina ed a- 
dora, unirsi strettamente a loro e addivenire partecipe della 
medesima loro sorte. Ciò però turba evidentemente l’ordinato 
processo della trasformazione mistica dell’iniziato, raffigurata 
dal triplico viaggio; giacche fin da principio, anche prima della 
liberazione dalle potenze demoniache, avverrebbe la divinizza¬ 
zione del mysta, la quale piò propriamente si compie alla fine, 
nelle sforo celesti. Questa contradizione si rispecchia anche 
nella promessa che Iside stessa fa, presso Apuleio, al suo de¬ 
voto, appena liberato dallo forme animalesche: vives, ella gli 
dice, in mea tutela gloviosus, et cum spatium saecuU tui permen- 
sus ad inferos dentearis, ibi (pioque.., me... campos Eìysios in- 
colens ipse, Uhi propiUani, frccpiens adorahis{2); a lui dunque 
promette come ultima felicità il soggiorno nei campi elisii, 
insieme agli dei infernali sotto il suo supremo dominio e la 
sua tutela. Intanto però gli fa intravedere che, se ne sarà 
degno, ella potrà prolungargli la vita e allontanare così la sua 
discesa all’ inferno :qnod si... nnmen nostrum prowernoris, scies 
ultra statuiu fato tuo spalia vitam quoque Ubi prorogare miht tan¬ 
tum licere. Parole suggerito evidentemente dal naturale orrore 
che ispira all’uomo il pensiero di dovere discendere sotterra per 
andare ad abitare, secondo la frase stessa di Apuleio, nel sub- 
icn'anco semirolundo e negli Slygiis penetralibus; sarà una bella 
cosa, ognuno pensa, stare laggiù insieme agli dei e nella grazia 
di Iside, ma il più tardi che sìa possibile I 

Ora non è difficile spiegare questo contradizioni, se si rillette 
che, all’epoca in cui massimamente fioriva la religione di Iside, il 
concetto della vita dell’al di là subiva una notevole trasformazio¬ 
ne. Nella più remota antichità si pensava che tutte le anime dei 


(1) Melam. XI, 15. 

(2) Metani. XI, 5. 
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trapassati scendessero sotterra e che indistintamente vi menas¬ 
sero una misera e grama esistenza, come ombre, in mezzo alle te¬ 
nebre. Vennero poi gli eleusini, che accordarono laggiù agli ini¬ 
ziati un posto distinto, meno infelice, vicino alla stanza delle dee; 
e gli orfici che distinsero nettamente l’Ade in duo parti, l’una 
a sinistra per gli impuri, l’altra a destra per i puri, piena di 
luce e di grazia, i campi olisii. Era difficile però concepire 
un luogo così splendido ed ameno posto sotterra, onde non fa 
meraviglia che qua o là si facesse strada la tendenza di se¬ 
pararlo dall’Ade e di collocarlo sopra la terra, in qualche isola 
perduta in mezzo aU’occauo o in un’alta montagna nell’estre¬ 
mo settentrione. Poi, per l’influenza della religione astralo che 
collocava negli astri come l’abitazione degli dei così quella dei 
beati, cominciò a diffondersi l’opinione, che incontriamo di già 
nella Republioa di Platone (1), che il paradiso non si tro¬ 
vasse più nemmeno sopra la terra, ma lassù in alto in una 
delle sfere celesti. Se non che l’opinione più antica era così 
radicata nell’animo del popolo che resistette lungamente alla 
nuova, ed è così che si trova anche in alcuni strati del Cri¬ 
stianesimo primitivo. Ora appunto questa incertezza dove col¬ 
locare il paradiso, se nell’inferno o nel cielo, si rifletto nel 
mistero di Iside; da una parte si considera l’inferno coi suoi 
dèi come l’abitazione ultraraondana preparata per il pio isiaco, 
dvall’altra questi è riguardato come un dio della luce e perciò 
stesso destinato a risplendero nel cielo. Quindi è che, nel rito 
di iniziazione, il viaggio del mysta attraverso l’inferno da una 
parte sembra avere lo scopo di ingraziarsi i numi di laggiù, 
per ottenervi un felice soggiorno {deos inferos accessi coram et 
adoravi do proxtrmo), o dall’altra, al contrario, por esserne libe¬ 
rato per sempre (calcato Froserpinae limine... remeavi), come 
dal potere degli elementi nel secondo viaggio. In conclusione, 
la religione alessandrina, dove dopo tutto Serapide od Iside 
rimasero divinità principalmente infernali, non ha ardito di 
trarre nettamente 1’ ultima conseguenza, che s’imponeva anche 
per la natura del suo misticismo, doU’apoteosi celeste dei suoi 


(1) lìepuh. X,]3. 
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iniziati; ossa sara dedotta finalmente nell’ultima forma di sin- 
cietismo religioso, l’asti'ale, della quale verremo a parlare nel 
])rossimo capitolo. 

Intanto giova riflettere al notevole progresso che la reli¬ 
gione alessandrina ha realizzato; non solo rispetto alla cbn- 
•ceziono della divinità, alla quale, nella figura di Serapide cd 
Iside, ha dato maggioro unità ed universalità, elevandola al di 
sopra di tutto l'universo, ma rispetto anche alla concezione 
della religione, come dimostrano i misteri di Iside. Qui 1’ unione 
colla divinità, che tutto penetra e domina l’universo, è cer¬ 
cata attraverso 1’ universo stesso. I piccoli mezzi o del tutto 
matei'iali delle altre religioni mistiche immensamente s’ in¬ 
grandiscono e si spiritualizzano. La virth mistica attribuita al 
viaggio per i tre diversi regni dell’universo, nel quale l’iniziato 
0 fatto testimone della potenza e bontà divina, è il seme di 
un grandioso pensiero che culmina nell’epopea dantesca, do¬ 
ve pure la purificazione o la trasformazione spirituale dell’a¬ 
nima ò ottenuta per l’efficacia di ciò che essa ha veduto. B 
anche la seteria, che è lo scopo della religione e del mistero, 
.-acquista un significato cosmico ; essa consiste non più in questo 
•o quel beneficio particolare, come nelle altre religioni, ma nel 
passaggio dalla servitù del mondo al suo dominio, in forza 
•dell’unione colla divinità, che domina il mondo. 









Capitolo Sesto 

Sincretismo e misticismo astrale. 


SouHAKiO : 1. La scienza .0 la icligione degli astri presso i Babilonesi. — 

2. L’astrologia dei Greci, 0 suo incontro con quella dei Babilonc.$i. — 

3. Il sincretismo astralo nei diversi paesi dell’Oriente. — 4. Connubio 
dell’astrologia collo stoicismo; la theoìogia physica. — 5. Fatalismo- 
astrale 0 misticismo; la conlemplatio. — 6. Escatologia astrale. — 7. 
La religione di Mitra; fasi principali della sua storia. — 8. Suo carat¬ 
tere astralo. — 9. Mitra salvatore dal fato; i misteri. — IO. Altri modi 
di superare il fatalismo astrologico; la magia. 

t 

Mentre in Alessandria si cercava di costruire una religio¬ 
ne sincretistica universale, sulla base deH’antica religione egi¬ 
ziana, un tentativo di siinil genere si operava nella ])arte 
orientale dell’Impero greco, sulla base della religione babilo¬ 
nese. Qui però i Sclcucidi non presero, come i Tolomei in 
Egitto, la direziono del nuovo movimento religioso ; onde que¬ 
sto non fu una studiata costruzione, ma piuttosto il frutto 
spontaneo della tendenza natui'ale della religione verso una 
divinità, unica ed universale. Diversamente pertanto dalla re¬ 
ligione alessandrina, il sincretismo greco-babilonese non si 
presentò fin da principio pubblicamente alla comune accetta¬ 
zione, ma per molto tempo trascorse per vie private 0 talora 
nascoste ; il che spiega come por molto tempo intorno ad esse 
hanno regnato molte oscurità e alcune regnano tuttora,.onde 
non è facile comprendere appieno la sua natura e tracciare 
con sicurezza il suo sviluppo. 

Il principio fondamentale di questo sincretismo è l’astro- 
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latria, la quale cerca di ridurre i molti numi ad unità e dr 
rendere il loro culto universale, identificandoli cogli astri, coi 
fenomeni e colle leggi dell’astronomia; giacché niente in questo 
mondo dimostra maggioro unità dell’aiinonia dei cieli, e niente 
s’impone più universalmente agli uomini delle leggi che rego¬ 
lano il coreo dei coitì celesti. Nata a Babilonia, la scienza e- 
la religione dogli astri si diffuse sempre più largamente nei 
paesi d’Oriente, finché s’incontrò coi Greci, i quali già dal 
canto loro si erano avviati nella medesima direzione; allora 
ne nacque un forte impulso verso l’elevazione del politeismo 
volgare, per mezzo della forma astrale, a religione universale 
c razionalo, la quale per il suo aspetto scientifico incontrò il 
favore non tanto dogli umili quanto' delle classi colte. B l’intima 
irasformazioue che ne venne della religione, portò con sàuna 
trasformazione anche del misticismo, il quale arrivò così ad 
una altezza, prima mai raggiunta negli antichi misteri. 

1. Intorno alla natura o origine della religione babilonese, 
si sono agitate in questi ultimi anni dispute assai vive e in¬ 
teressanti. Parto principale ha avuto in esse la scuola capi¬ 
tanata da Ugo Winckler, detta panbabilonista, perchè tende 
ad attribuire alla cultura babilonese un’eccessiva antichità e 
influenza su tutto il mondo antico. Sostiene cioè che i Babi¬ 
lonesi credi della sapienza dei primi abitanti del paese, i 
Sumeri, hanno po.sseduto fin da tempi antichissimi cognizio¬ 
ni astronomiche assai progredite sul numero dei pianeti e il 
loro corso, sul ciclo solare c lunare, sulle eclissi, sulla posi¬ 
zione della eclittica, sulla precessione degli equinozi eco., e 
che su queste cognizioni hanno costruito tutte le loro scienze 
sacro 0 profane, la loro concezione dell’universo, degli dei e 
degli uomini. Il ])rincipio fondamentale di questa concezione 
è che la terra, e tutto ciò che in essa avviene, non è altro 
che una rijiroduzioue in piccolo di ciò che sta o avviene nel 
cielo; il microcosmo è un’immagine perfetta del macrocosmo. 
Da qui l’importanza capitale dell’astrologia. La religione non 
sarebbe che una sua derivazione: essa ricerca nel cielo le forze 
ordinatrici del mondo, e le venera in terra nei templi ohe hanno- 
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•ima posizione corrispondente a quella della loro abitazione nel 
cielo. Sorella della religione è la mantica, che negli avveni¬ 
menti del cielo legge e interpreta gli avvenimenti della terra, 
non solo passati e presenti ma anche futuri. Così il destino di 
ciascun uomo, il suo oroscopo, può essere determinato in avanti 
per mezzo dello studio del cielo, cioò della posizione relativa 
degli astri al tempo della sua nascita. La stessa storia non 
è l’osservazione diretta, e immediata dei fatti umani che si 
succedono sulla terra, ma la loro deduzione dai movimenti dei 
corpi colesti; in mano dei Babilonesi es.sa addiviene un vasto 
complesso di miti e di ligure astrali. Questa ooneeziono, in¬ 
sieme alla corrispondente cultura profana o religiosa, noi tempi 
antichissimi, secondo i panbahilonisti, sì sarebbe dilfusa da 
Babilonia non solo in mezzo ai circostanti popoli semiti, ma 
per tutto il mondo antico ; onde qui propriamente starebbe la 
chiave per intendere tutte lo antiche storio e le antiche lette¬ 
rature, non solo il Vecchio Testamento ma perfino i i)oemi 
d’Omero. So tutto questo si ammette, la religione astrale babi¬ 
lonese dovrebbe esser posta come religione sincrotistica univer¬ 
sale al principio stesso della storia; lo diverse religioni poli- 
teistiche dei popoli mediterranei non sarebbero • che altrettante 
deviazioni da essa, onde la loi’o tendenza a riunirsi o a uni¬ 
versalizzarsi sulla base della religione astrale non sarebbe che 
un ritorno all’unità o alla concezione primitiva. 

Se non che questa costruzione sostenuta con molta scienza 
■ed ingegno, dopo aver levato alto grido di sè, ha incontrato 
1 opposizione dei più, e a un esame critico spregiudicato ha 
mostrato di non poter resistere. 

Per ciò che liguaida la religione, non c’è ragiono per dire 
che non abbia cominciato presso i Babilonesi, come in generale 
presso 1 Semiti, dallo stadio naturistico ; nel quale la divinità 
era sentita e venerata negli oggetti della natura circostante, 
noi monti nelle fontane nello pietre negli alberi negli ani¬ 
mali ecc., onde una infinità di numi locali. A queste forme 
inferiori e materiali di religiosità i Semiti sono rimasti at¬ 
taccati forse più che gli altri popoli; tanto che non le hanno 
mai completamente abbandonate, anche quando si sono elevati 
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;a uno stadio superiore di religione col politeismo antropo¬ 
morfo. Questo ha preso presso di loro, diversamente dai Greci, 
tin aspetto spiccatamente nazionale ; e, siccome la loro forma 
(li governo è stata sempre <][uella di monai’ohia assoluta, an¬ 
che il loro panteon si è organizzato secondo questa forma. 
Ogni cittìi, ogni regno aveva come il suo re così il suo ha^al 
o divinità suprema, che riceveva anche il titolo di ìnelek 
(il Moloch del Vecchio Testamento), re; e quando pih città 
0 più regni, sono stati riuniti in un più vasto impero, i 
haaUm delle singolo città o regni sono stati fatti dipen- 
xlenti 0 tributari del dio della città capitale. E questo è 
il processo per cui è passata la religione anche a Babilonia. 
Jlifatti, al tempo di Gudca re di Bagas (c. il 2600), troviamo 
nominata una grande quantità di divinità locali, delle quali 
])oi, por la progressiva uniOcaziono dei i)iccoli stati, molto 
.sparirono, essendo state lo une assimilato ed assorbite dalle 
altre. In ciò ebbe parte importantissima Hamraurabi (circa il 
2100), che riunì sotto il suo scettro la Babilonia meridionale 
c s(ittentrionalo, o pose la sua sedo nella citlà di Babele. Fu 
allora che egli elevò Mardiik, dio della città capitale, a dio 
supremo del panteon babilonese, e lo identificò collo divinità 
che prima di lui avevano tenuto il primo posto. Bel e Samas. 
In tutto questo, come si vedo, non ebbero nessuna parto le 
ragioni dell’astronomia, ma solo quelle della politica. B si¬ 
milmente una ragione politica, quella di dare alla religione 
una unità corrispondente aU’unità dell’impero, ispirò i dotti 
.sacerdoti a costruire una gerarchia di numi, a base della quale 
posero una trinità superiore composta di Anu Bel e Ea, e una 
trinità inferiore, ad essa corrispondente, Sin Samas o Istar, 
ovvero Adad. Alcuni di questi numi hanno evidentemente na¬ 
tura astralo o cioò: Anu il cielo. Sin la luna e Samas il sole. 
Non così però è dogli altri; difatti Bel ò il dio della terra, 
0 Ea il dio delle acque; ondo, por un puro artificio non au¬ 
torizzato dai testi, Wincklor ha costruito la teoria di una terra 
coleste — lo zodiaco — e di un oceano celeste, da porre sotto 
l'impero di Bel e di Ea. Anche Istar e Adad, che occupano 
scambievolmente il terzo posto della triade inferiore, non erano 
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in origine divinità astrali; ma Istar (pari ad Astarto degli 
altri popoli semiti) era la dea della generazione e della vege¬ 
tazione, che poi è stata identificata colla stella del mattino, 
e Adad era, come Zeus presso i Greci, il dio dello tempeste, 
onde poi è stato identificato col ciclo atmosferico. Da ciò è 
facile il vedere come il carattere astralo si e aggiunto poste¬ 
riormente, nella religione babilonese, a quello naturistico e 
nazionale; il che sarebbe anche più facile a verificare per le 
altre religioni semitiche, in specie la sira o la. fenicia. Ad 
ogni modo il carattere astralo non ha mai dominato noirantica 
religione babilonese, nò solo nè puro; giacché i numi astrali 
han tollerato a loro lato numi nazionali sotto forme umano, 
ed essi stessi hanno ritenuto la forma umana, e -- quello che 
più ripugna alla natura astralo — la diversità di sesso, per cui 
hanno potuto anche contrarre matrimoni e avere dei Agli. 

D’altra parto è dimostrato, dietro sopratutto gli studi del 
P. F. X. Kuglor S. I. (1), che la scienza astronomica dei Ba¬ 
bilonesi è nata o si è sviluppata non nella prima ma ncirul- 
tima epoca della loro storia. Con tutta precisione cioè si può 
determinare quando essa è nata: non prima deiranno 747 a. 
C., quando fu adottata la così detta era di Nahouassar fon¬ 
data sul computo dell’anno solare, mentre prima il tein ])0 era 
misurato sull’anno lunare, misura per se stessa vaga e incerta, 
che non permetteva calcoli giusti e precisi, quali quelli che si 
richiedono per un’astronomia veramente scientifica. D’ allora 
in poi si ebbe cura di fissare il ricordo delle eclissi, la 
prim.; delle quali è quella che cadde il 21 Marzo 721 a. 0., 
0 si cominciarono gli studi per determinare l’eclittica e lo zo¬ 
diaco, la durata precisa del mese lunare, il numero dei pia¬ 
neti e la durata del loro corso sinodico. Ma carattere pro¬ 
priamente scientifico prese 1 astronomia babilonese col secondo' 
impero fondato da Nabucodonosor (a. G04-661), e raggiunse 
sempre maggiore perfeziono durante la dominazione dei Persia- 


li) Die Babi/lonische Mondrechnung, 1900 ;c SUrnkundc imd SUrndietìst 
tn Babel, 1907-1909. Cfr. Schiappauklli, / primordi cd t progressi dell'as¬ 
tronomia presso » Babilonesi in Scientia, 1908. 
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ni e dei Greci. Il P. Kuglor considera come il documento scien¬ 
tifico più antico dei Caldei una tavoletta del 523, la quale 
determina iu antecedenza lo posizioni relative del sole e della 
luna, 0 nota le dato delle congiunzioni della luna coi pianeti 
o dei pianeti tra loro. Fu verso la fino del sec. II a. C., che 
questi studi toccarono il loro culmine: anche le rispettive po¬ 
sizioni dei pianeti furono determinate iu antecedenza, si di¬ 
vise lo zodìaco non più nelle antiche costellazioni di varia 
grandezza ma in dodici parti uguali, suddivise a lor volta in 
dieci parti o decani, si adottò il ciclo lunisolare di diciannove 
anni, e si determinarono le condizioni in cui avvengono le 
eclissi lunari. 

Queste conclusioni sono state sostanzialmente accettato 
da assiriologi non legati alla scuola panbabilonista, come C. 
lìezold (l), e da storici della religione, come M. Jastrow (2) e F. 
Cnmout (3). Naturalmente nel campo panbabilonista non si è 
rimasti insensibili agli attacchi o si è corcato di pararli: alla 
lotta non ha potuto ijrendor parto il capo scuola II. WiucMer, 
morto prematuramente nel 1913. Le parti principali sono state 
sostenuto dall’assiriologo c insieme astronomo E. F- Weidner (4) 
e da A. Jeromias, il quale indirettamente ha risposto agli av¬ 
versari con una poderosa opera di esposizione generale della 
cultura babilonese (5). 

Ma, malgrado il valore e la tenacia colle quali i rappre¬ 
sentanti della giovane scuola si difendono, non può negarsi 
che le loro x^osizioui fondamentali siano state fortemente scosse. 
È chiaro cioè ad ogni imparziale osservatore che anche la 
cultura babilonese, per ciò stesso che si fonda — come vo¬ 
gliono i pambalonisti — in una scienza così difficile quale 
l’astronomia, dove aver seguito, al pari di ogni altra cultura. 


(1) Astronomie Uimmehchau und Astrallehre bei don Babyìonier>\, 1911. 

(2) Die Beligion Bahyìoniens und Assyriens, 1910, li. p. 236. 

(3) Astrology and Réligion among thè Greeks and liomans, 1912, p. 1-33. 

(4) Alter u. Bcdeuliing der babylonischen Astronomie, 1914. — Zum 
Kampfo autn die altorientalische Weltanschaung, in Orientalische Literatur- 
zoitung, 1913. 

(51 Handbnch der altorientalischen Geisteskiiltur, 1913. 
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una linea ascensionale, nella quale i punti culminanti si trovano 
alla fine e non al principio. La pretesa di A. Jeremias (1) 
cbe il processo evolutivo della cultura abbia seguito a 
Babilonia delle leggi contrarie a quelle seguite in Occidente, in 
Grecia e a Eoma, basta cbe si enunci per essere respinta e 
condannata. 

Per ciò cbe in in specie riguarda la religione, è innegabile 
cbe una religione puramente astrale a Babilonia non ba mai 
esistito. Ma solo, come abbiam detto, concezioni naturistiebo 
od umanistiche si incrociano di continuo con quelle astrali; 
e, ciò cbe più monta, il culto è nella sua generalità impo¬ 
stato sopra un concetto della divinità assai inferiore a quello 
astrale. In ogni tempo cioè i Babilonesi banno ollerto ai loro 
dei, come se fossero uomini o animali, sacrifici cruenti, vivande 
e bevande di ogni specie, e banno cercato di mitigare la loro 
ira per mezzo di oil'eite espiatorie, come espone lo stesso Je¬ 
remias nel suo manuale(2). 11 culto informa di semplice i)re- 
gbiera agli astri, soltanto in tempi posteriori, ba ottenuto una 
posizione preminente. La stessa divinazione non è stata mai 
esclusivamente astrologica, ma ba preso ancora altre formo, 
sopratutto quella dell’estispicio. Così auebe la magia è stata 
in gran voga in tutti i tempi presso i Babilonesi, i quali ve¬ 
devano da per tutto la presenza di spiriti maligni, die cer¬ 
cavano appunto di allontanare con riti o formolo magiche, 
con amuleti cd altri mezzi materiali, propri di una concezione 
del tutto primitiva di dio o dcll’uuiverso. Ora che la mitolo¬ 
gia, la demonologia, il rito dei sacrifici ccc. non siano stati 
altro, come vuole lo Jeremias (3), che mezzi reputati necessari 
per rendere accessibili al volgo lo alte dottrino della religione 
astrale, è un ripiego tro])po artificioso per persuadere. Cbe 
elementi di una litigiosità inferiore e popolare vengano uti¬ 
lizzati, quando già esistono, come simboli di ima religione 
superiore, ben si comprende; ma che questa li abbia dketta- 


il) Jlaiidhuch,p. C. 

(2) P. 291. 

(3) P. 9. 
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mente prodotti da se medesima non si capisce, se non am¬ 
mettendo in essa il deliberato i)roposito di cadere in basso. 
Eiteiiiamo dunque che nella valle del Tigri o dell’lLufrate, co¬ 
me la scienza astronomica, così l’aspirazione verso una re¬ 
ligione puramente astrale si è sviluppata lentamente nel corso 
dei tempi, e ha toccato appunto il suo culmine quando Ba¬ 
bilonia stava per cedere il suo dominio in mano degli stra¬ 
nieri 0 stava por incontrarsi colla giovane cultura greca. 

2. — I Greci, al contrario, por lungo tempo sono rimasti 
chiusi airinflueuza della religione astrale. Non è improbabile 
che nello stadio più antico, naturistico, essi vedessero e ado¬ 
rassero la divinità come nei vari oggetti della natura, animati 
0 no, così anche negli astri, e in s])ecio nel solo e nella luna; 
ma non era ancora la religione astrale, giacché il sole e la 
luna non credevano divini diveisamcnte dall’albero o dalla 
fonte sacra, anzi in questi oggetti, perchè i)iù vicini e fami¬ 
liari, sentivano forse ])iù viva la presenza del nume. Quando 
poi la divinità prese esclusivamente forme umane, come Tal- 
bere e Ifi fonte sacra così il solo c la luna perdettero la loro 
aureola divina o non furono che delle pure coso come tante 
altre. Ciò nou toglie però che l’uomo, dinnanzi allo .spettacolo 
che sempre nuovo presenta ogni giorno l’astro diurno, si sen¬ 
tisse naUiralmente compreso da religiosa ammirazione ; di So¬ 
crate sappiano da Platone (1) che ogni mattina salutava il 
solo alla sua levata, o nello Bassaridi di Eschilo faceva 
altrettanto Orfeo sulla cima del monte Pangeo. Ohe il solo 
nel suo misterioso viaggio fosse guidato da un nume, era un 
pensiero facile a sorgere nella mento doU’uomo : Omero cre¬ 
deva che da lassù esso tutto vedesse c tutto sentisse, ondo 
lo faceva invocare come testimone noi giuramenti (2). Ma ap¬ 
punto, perchè occupato tutto il giorno a guidare il suo cocchio 
por il periglioso sentiero, il sole nou avrebbe potuto discen¬ 
dere in un tempio, per trattenersi coi suoi devoti o occuparsi 


(1) Leg. 887 E. 

(2) IL XA^ se. Od. V, 184. 
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•dei loro affari. Quindi il sole non solo non ha trovato posto 
tra gli olimpici, ma nemmeno ha ricevuto alcun culto pubblico 
tra i Greci antichi, eccettuato Eodi c pochi altri luoghi. 
Molto meno gli altri astri. Ed è noto il detto di Aristofane 
che in ciò la religione dei Greci si distinguo da quella dei 
barbari, che mentre questi offrono sacrilici al sole e alla luna, 
quelli lo fanno solo a diviuitìi ])ersonali come Hermes. 

Ma ben presto vennero i Greci a contatto coi Babilonesi, 
quando cioè si diffusero nelle costo dell’Asia Minore, non 
lungi dagli ultimi confini deirimpero assiro. Allora la scuola 
dei filosofi naturalistici, che sorse nella Jonia, potè cono.scero 
e far tesoro dei risultati delle osservazioni celesti, accumulate 
per lungo corso di tempi e registrate nei templi della Meso- 
potamia, su lo eclissi lunari — si dico che Taletc potò predire 
l'eclissi che avvenne durante la battaglia tra i Lidi o i Me¬ 
di (l) — la linea equatoriale, il numero dei pianeti, il corso del 
sole e dei pianeti, lo costellazioni dello zodiaco, ed altri fatti 
fondamentali per T astronomia. Mentre però i Greci, dotati 
come erano di spirito scientifico e desidoi'osi di arrivare a una 
costniziono veramente razionalo dell’ universo, ])rcsero dai 
Babilonesi tutto ciò che era il l'isultato di una paziento o 
lunga esperienza, rigettarono il carattere ieratico da cui essi 
facevano dipendere tutte le loro cognizioni, por cui presso di 
loro l’astronomia si convertiva in astrologia e astrolatria. 
Piuttosto ai dati empirici aggiunsero il vantaggio dei loro 
calcoli matematici, in ispecio della trigonometria, che fu loro 
invenzione ; o per tal via dopo aver fondato la vera astrono¬ 
mia, mettendola su un piede puramente scientifico, superarono 
presto i loro maestri ed arrivarono a risultati veramente me¬ 
ravigliosi. Di già nel sec. V. a. 0. poterono riconoscere che 
la terra non è il contro del mondo, o nel III con Aristarco 
di Samo e Seleuco di Seleucia, lontani precursori di Copernico, 
avanzarono l’ardita ipotesi ohe la terra con doppio movimento 
giri intorno al sole. 

Quello che ha impedito all’astronomia presso i Greci di 


(1) Erod. I, 74. 
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inantonorsi in un terreno puramente acientifico e di progredire 
aU’indotìnito, è stata piuttosto la contaminazione colla pura 
speculazione filosofica, dalla quale non si sono mai compieta- 
monte affrancati gli stessi naturalisti jonici, ma a cui si sono 
specialmente date le scuole successive. Bd è la speculazione 
filosofica che ha ridato all’astronomia il carattere religioso. 
Ana.ssagora, uno degli ultimi jonici, si alzava con entusiasmo 
Alla contemplazione del cielo stellato, che considerava come 
la patria dell’uomo ; ciò nondimeno si guardava bene dal 
trasgredire i limiti imposti dal pensiero scientifico, e sti¬ 
mava il sole non altro che una pietra enorme incandescente. 
Questi limiti però non erano osservati da Pitagora. Se da una 
parte egli insisteva sulla regolarità delle leggi della natura, 
sull’armonia dei cieli che al jjari di quella dei suoni è rego¬ 
lata da relazioni fisso espresse in numeri, trasportato dalla 
ammirazione per la sovrumana bellezza e l’eterna durata degli 
astri, non solo ad essi, ma agli stessi numeri attribuiva una 
personalità e natura divina (1). Queste idee con tante altre 
di Pitagora furono accettate con entusiasmo e incorporate nel 
suo sistema da Platone. Egli rimproverava la sentenza di 
Anassagora, che il solo non sia che una massa incandescente, 
come quella che favoriva l’ateismo; por suo conto egli credeva 
che al di sotto dell’unico dio, invisibile od immutabile, gli 
astri fossero gli dei visibili, dotati di anima immortale, infi¬ 
nitamente piò pura sapiente, e potente di quella dell’ uomo. 
Anche questa però, insieme cogli orfici e i pitagorici, derivava 
dalle stesso regioni degli astri ; anzi nel Timeo esprime l’opi¬ 
nione che ad ogni stella corrisponda un’anima umana, la quale 
in origine ora trasportata in essa come in un suo cocchio. 
Sebbene Aristotile abbia corcato di ridurre la filosofia alla 


(1) Colla roligiouo astr.alo di Pitagora dovov.a accordarsi la teologia de¬ 
gli orfici. Noi brani orfici ebo ci rimangono, il solo ò celebrato come pa¬ 
drone doiruniverso, padre del mondo non generato aòtovévefiXe;, autore di 
tutto lo coso Jtayyevétcoo {Hymii. Vili, lls;/r. 235,1). È anche frequento 
l’identificazione del sole con Apollo {Ili/mn. 31, 3. 5. 8; fr. 160). Tutto ci5 
può spiegare la notizia, sopra riferita, di Eschilo su Orfeo. 
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ragiono pura, eliminaudo da essa tutti gli elementi mistici che,, 
per opera specialmente di Pitagora e di Platone, vi erano 
peneti’ati, pure seguitò a ritener la divinità degli astri, perchè 
si adattava molto bene al suo sistema, in cui i corpi ce¬ 
lesti diversamento da quelli sublunari sono incorruttibili ed 
eterni, e per mezzo dei loro movimenti determinano i movi¬ 
menti che avvengono in terra. 

Non è facile stabilire quanto i hlosoO. greci debbano alla 
religione astrale dei Babilonesi; è notevole però che il Cumont, 
sebbene molto incline ad attribuire un’influenza preponderante 
all’Oriente suirOccidcnte, ammette volentieri che la lìlosolia 
greca possa essere arrivata colle proprio forze ed in virtù 
di un processo intimo, alla teoria della diA inità degli astri. 
Comunque sia però, è certo che la lilosofia non avrebbe potuto 
da sola esercitare un’influenza decisiva jjor fare accettare al 
popolo la religione degli astri. A questo ha molto di più 
contribuito l’esempio di Babilonia, il quale anche in altri campi 
della cultura c sopratutto in quello deirastronoinia, uvea già 
«limostrato la sua forza potente d’attrazione. E il primo ar¬ 
gomento sicuro deirinfluenza della religione astrale babilonese 
nel mondo greco, l’abbiamo .nel cambiamento avvenuto nel 
.sec. IV a. 0. dei nomi naturali dei pianeti,' in-esi dai loro 
caratteri tisici fondamentali, in nomi divini, presi dalle di¬ 
vinità che essi rappresentano, quali sono ancora in uso: 
.Mercurio, Venere, Marte, Giove e Saturno. 11 primo ad ado¬ 
perare i nuovi nomi fu Platone (l) per il pianeta Mercurio : 
TÒv tsQòv 'Eppoù Xeyòpevov. Aristotele dà a tutti i pianeti i 
nomi divini, eccetto Marte. Ora questi nomi corrispondono 
esattamente alle divinità babilonesi, alle quali nella Mesopotamia 
i pianeti erano consacrati: Nebo, Istar, Nergal, Marduk e Ninib. 
Abbiamo poi neH’Bpinomis, che è un’aggiunta ai dialoghi plato¬ 
nici sulle Leggi per mano di Platone stesso, o, come più vo¬ 
lentieri oggi si credo, del suo discepolo Filippo di Opus, un’e¬ 
spressa testimonianza doll’introduzione in Grecia della religione 
astrale dei Babilonesi. Io credo esagerata l’importanza che il 


(1) Tim. 38 D. 
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Cumont attribuisce aH’Epinomis, come « il primo vangelo, pre¬ 
dicato agli Elleni, della religione astrale dell’Asia » (1) ; difatti 
iieU’Epiuomis solo incidentalmente si fa menzione della reli¬ 
gione degli astri, mentre principalmente si parla del valore 
dei numeri, della teoria cioè pitagorica, alla quale Platone 
neirultimo periodo della sua vita fu singolarmente incline. Ciò 
però non diminuisce l’importanza che ha il passo (2), dove 
l'autore dell'Epinomis esprimo la speranza che i Greci accet¬ 
teranno il culto degli dei astrali, recentemente introdotto dalla 
Siria e dall’Egitto, o che anzi lo perfezioneranno come essi 
hanno i)erfeziouato ogni cosa che hanno ricevuto dai barbari, 
0 lo legalizzeranno adoperando a suo favore l’autorità dell’ora¬ 
colo di Belli c lo disposizioni culturali della legge. 

Questo testo, mentre da una parte ci rivela il fatto che 
di già il culto dogli astri si faceva strada in mezzo ai Greci, 
dall’ altra ci fa arguire lo opposizioni che esso incontrava 
presso molti e che doveva superare per trionfare. Maggiore 
era la ripugnanza, che 1’ astrologia o divinazione per mezzo 
degli astri, la quale presso i Babilonesi era elemento essen¬ 
ziale della religione astrale, destava nello spirito equilibrato 
dei Greci. Un altro discepolo di Platone, 1’ astronomo Eudo.s- 
so di Cnido, contemporaneo perciò alla iscrizione dell’ Epino- 
niis, protestava, dicendo nessuna credenza doversi prestare ai 
Caldei, i quali predicano e descrivono in antecedenza la vita 
<li ognuno, argomentandola dal giorno della sua nascita (3). 
B poco dopo Tcofrasto, discepolo di Aristotele, esprimeva la 
sua meraviglia per la pretesa dei Caldei di predire dai segni 
del cielo la vita e la morte degl’individui, non meno che il 
bello e il cattivo tempo (4). Ma in seguito 1’ astrologia trionfò 
ed entrò vittoriosa, come nelle corti dei grandi, così nelle 
vie e nelle piazze in mezzo al volgo. I Caldei si vantava- 


(1) Aslrology and lìeligion among thè GreeJes. p. 51. 

(2) 987 E. 

(3) CiCKR. De divi». II, 42,87. 

(4) Presso Proclo, In Tini. Ili, 151 s. 
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no, dice Diotloro (1), di aver predetto e indovinato le sor¬ 
ti ad Alessandro prima della sua guerra contro Dario, o ai 
suoi successori Antigono e Seleuco Nicànore. Nel 31 a. C. An¬ 
tioco, re della Cammageno, fece raflìgurare sul suo sepolcro 
il suo oroscopo, che era stato picnameuto coalcrmato dai 
fatti. È nota la fortuna che ebbero gli astrologi, detti Cliaìdaei 
o Matìicnialici, in Occidente, dove tuio daH’anno 139 a. 0- 
furono espulsi per mezzo di un senato consulto dall’Italia; 
misura di rigore che dovette essere rinnovata più volte, ma 
inutilmente, sotto gl’ imperatori. 

La rapida diffusione, nell’ epoca ellenistica, dcll’astrologia, 
il Iato per dir cosi ciarlatanesco della religione astralo, di¬ 
mostra che questa dopo la conquista di Alessandro, penetrò 
sempre più, irresistibilmoute, tra i Greci. Essi i)osscdevauo 
una cultura superiore, che perciò non poterono scambiare — 
come di solito avviene nel caso di vincitori incolti — con 
quella dei vinti, i Babilonesi. Rispettarono però Babilonia, e 
in essa appresero, aperti come erano a tutto lo cori-enti spi¬ 
rituali, molte cose, e subirono l’influsso dell’antica sapienza 
orientale. Lo stesso Alessandro, dopo la sua vittoria defluiti- 
va sui Persiani nel 331, parvo volesse faro di Babilonia, cul¬ 
la della piu antica e vasta civiltà, la sede del suo impero. 
Certo ò che si dette subito a restaurarla ed abbellirla, e, ciò 
che più a noi importa, riedilìcò il tempio di Bcl-Marduk, 
enorme toii-o di sette piani a sette colori diver.si in onore 
dei sette pianeti, ed ivi offerse al dio supremo babilonese sa¬ 
crilici secondo il rito proprio del paese. So i Scleucidi stabi¬ 
lirono la loro capitale nella nuova cittìt di Antiochia, in una 
posizione piu ccnirale e più lacilc a comunicare collo altro 
pai ti del mondo greco, non trascurarono Babilonia, che addi¬ 
venne sotto di loro uno dei centri più illustri della cultura elleni¬ 
stica, connubio della civiltà greca coll’ orientalo. Circa il 280 
Berossos, sacerdote babilonese del dio Bel, in un’ opera scrit¬ 
ta in greco o dedicata ad Antioco I, Babijloniaca, rivelò ai 
Greci, naturalmente ignari della scrittura o della lingua cu- 


(J) 31, 1. 
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uoiforrae, insieme alla storia, lo dottrine religiose ed astrono- 
miclio dei Babilonesi (1). Ma il fato di Babilonia era segnato: 
essa non doveva contare a lungo tra le città maestre del- 
1’ ellenismo. Nel 110 a. C. cominciarono le invasioni dei Parti 
nella Mesopotamia, che fu per molti anni terribilmente deva¬ 
stata; e così Babilonia, presa e saccheggiata nel 125, non 
riacquistò mai piò 1 ’ autico splendore, ma sotto i nuovi con¬ 
quistatori iranici decadde sempre più, finché circa al principio 
dell’era volgare era ad essa applicato dal geografo Strabono (2) 
un noto verso : 80 e^lCa |.ieYaXT| ’oriv f| neya^ri «óXig, « ò un im¬ 
menso deserto la città immensa ». E in questo deserto rimasero 
sepolti lino ai giorni nostri i ricordi e i segreti della millenaria 
civiltà orientale. 

3 _ — Non solo direttamente i Greci conobbero la religione 
astrale, dai discendenti dei primi cultori degli astri, ma an¬ 
che indirettamente, e forse con maggiore efficacia, dai popoli 
che avevano fatto parte dell’ impero assiro-babilonese, o che 
comunque, prima di loro, avevano subito l'influenza della cul¬ 
tura e della religione babilonese. 

Primi tra questi furono i Syrii, detti così dai Greci (nella 
lingua propria dicevansi Aramei), perchè appunto da loro con¬ 
fusi cogli Assyrii. Di razza semitica infatti al pari degli As¬ 
siri, si estendevano largamente dalla Mesopotamia fino allo 
coste del Moditerraneo, dove formavano la popolazione non 
solo dello campagne, ma in buona parte anche delle città, 
nello quali si trovavano in più stretta relaziono coi Gre¬ 
ci. La loro l'eligiono primitiva era il culto, in forma stretta- 
mente naturistica, di dèi locali ; ciascuno dei quali dicevasi 
haal, cioè jfwdrone (nome dunque appellativo, o non proprio 
come Bel in assiro), perchè esercitava il suo pieno domìnio 
sulla parte di terra a lui appartenente, spandendovi rabbon¬ 


ir) I frammenti che co no rimangono sono stati pubblicati da P. Scuna- 
BEL, Prolegomeiia und Kommentar zìi den Babi/loniaca des Berossos^Teuhnov^ 
19IX 

(2) XVI, 1,5. 
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danza o difendendone la sicurezza a favore dei suoi devoti. 
Ma una delle sue proprietà era anche quella di dominare nel 
cielo sovrastante al suo territorio, perchè di lassù faceva la 
pioggia e il sereno, necessari por la fecondazione del suolo, 
ovvero, se irato, scatenava fulmini e tempeste: onde prende¬ 
va talora il titolo di la al sam&n, padrone del cielo, del cielo 
cioè atmosferico. 

Posti dunque per tanti secoli sotto il dominio degli Assi¬ 
ri e dei Babilonesi, e in molti paesi mescolati con essi, i Si¬ 
ri subirono naturalmente l’induenza della loro cultnra, e per¬ 
ciò ai caratteri della propria religione naturistica aggiunsero 
in varie maniere quelli della religione astrale. Così per òn'aZ 
sam&n non s’inteso più im facitor di tempesto sotto un deter¬ 
minato angolo di cielo, ma il supremo ordinatore dei cieli, che 
abita perciò nella loro parte più alta, detto el "eljOn, o ^eò? 
‘uqjio’tos secondo i Greci. Il toro e il leone, che erano la figura 
più comune che primitivamente prendeva un ha 'al, perchè 
meglio espressiva del rigoglio della sua forza vitale, furono 
adesso riguardati come i simboli delle due costellazioni dello 
zodiaco, nelle quali, in un’epoca astronomica anteriore alla 
nostra, nella prima il sole rinasceva a primavera e nella se¬ 
conda era al massimo del suo cammino e del suo splendore, 
al principio d’ estate. Le massehùlh o cippi sacri della religio¬ 
ne primitiva, in cui la divinità naturistica concentrava la sua 
virtù e la sua presenza, addivennero le colonne solari, diavi- 
manhn, poste alle porte dei templi per indicare le montagne 
dal mezzo delle quali il sole s’innalza nell’ orizzonte. Quindi 
la stessa figura dogli dei i)iù celebri venne trasformata. Astar- 
te, la divinità femminile la gran madre per eccellenza, chia¬ 
mata in epoca più recente Atargatis e dai Greci-Latini Dea 
syria — che aveva tanti santuari in Oriente, ma uno su tut¬ 
ti il più famoso a Bombyce (in siriaco Mabug), posta non 
lungi dall’Bufrate, detta in greco, dal culto appunto della dea, 
Hicrapolis — addivenne, come la dea Istar dei Babilonesi, la 
regina del cielo, ondo veniva rappresentata attorniata la te¬ 
sta da raggi luminosi. Hadad, in origino dio del cielo atmo¬ 
sferico, il CUI culto era riuscito ad imporsi a tutta la Siria, 
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fu idontifteato cou ba al samGa, il supremo re del cielo, cioè 
il Sole ; sotto il nome del quale era venerato, neU’epoca elle¬ 
nistica, nel celebre santuario di una città della Celesiria, che 
dal suo nomo i Greci dissero Heliopolis (ora Baalbok). A Pai¬ 
mira, il tempio del ba'al locale si trasformò in un santuario 
{Trandioso in onoro del dio Sole, che si disse Zeus Belos; e 
così in altre città per altri santuari di minore importanza. 
k facile l’intendere come tutto ciò dovesse esercitare una 
yrande influenza sull’ animo dei Greci, che vivevano nella Si¬ 
ria; e anche su quelli — come poi sui Romani — che vivevano 
lontani, «jiacchè i Siri, diffusisi con mirabil forza d espansione 
in tutto il mondo antico, portavano con sè l’entusiasmo e lo 
spirito di propaganda dello loro idee religiose (1)./ 

Un paese che, sebbene lontano dalla Babilonia, ha risen¬ 
tito r influenza della sua scienza e religione astrale, ò stato 
r Egitto. Fin da tempi anticliissimi, tra i due imperi della 
vallo del Nilo c di quella dell’ Eufrate vi dovette essere un 
vivo scambio di ideo e di cultura, se nel secolo XV a,. C., co¬ 
me sappiamo dalle tavolette di Tel 1-el-Amarna, 1’ Egitto co¬ 
municava coi suoi sudditi della Palestina por mezzo della lin¬ 
gua 0 della scrittura babilonese. Ma ciò nonostante il culto, 
che fin dallo origini della sua storia l’Egitto tributava al So¬ 
le, era troppo grossolano e mitologico, perche si possa con¬ 
siderare come imparentato comunque colla religione astrale 
babilonese. L’astrologia non entrò in Egitto, che allorché 
si congiunse colla Mesopotamia in un medesimo impero, dopo 
la conquista persiana. Allora il sacerdozio egiziano, così stret¬ 
tamente chiuso in se medesimo, non potò fare a meno di a- 
j)rirsi alle ideo che venivano dall’Oriontc; e, sulle mura dei 
suoi grandi templi di Benderà di Edfu e di Athribis, desi- 
gnò la sfera celeste coi segni dello zodiaco, in gran parte 
sìmili a quelli che erano adoperati dai sacerdoti babilonesi. 
Questo connubio, in gran parto incosciente, del pensiero 
egiziano col babilonese si compì col connubio delle ideo 


(1) Cfr. Co-MOST, Les rcliyions on'enlales dans le pagmìaim romain 
]). 15G ss. 
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greche; e così ne venne fuori, circa il 150 a. 0., in Egitto, 
im opera singolare scritta in greco, attribuita a due per¬ 
sonaggi mitici, il re Ncchepso (un faraone di tal nome ha 
realmente esistito nel scc. VII) e il sacerdote Petosiris. Essi 
81 appellano nel loro libro all’autorità di libri ancora piii an¬ 
tichi attribuiti al dio Thot. l’Hermes di Egitto, ma soprat¬ 
tutto SI fondano sulla rivelazione propria, che nella contem¬ 
plazione notturna del ciclo stellato hanno ricevuto. Così que¬ 
sto libro fu ricevuto nel mondo ellenistico come la parola na¬ 
scosta delle sfere celesti, ed ha fatto come da bibbia della 
religione astrale. 


Belazioni p,ù diretto e più strette ebbero coi IJabilones: 
1 l'ersiani, i quali successero loro nell’ impero. Sotto gli Ache- 
menidi. Babilonia rimase la capitale dell’ immenso regno, con- 
rv 1 suoi templi i suoi sacerdoti e la sua cultura. Ma d’al¬ 
tra parte i Persiani erano troppo gelosi della loro snperiori- 
ta per rinunciare, in favore della civiltà dei vinti, alla pro¬ 
pria, e come nella politica introdussero una nuova orgaiiizza- 
.>one statale, fatta anche per giovare ai diversi popoli sog- 

delle qual stava il rispetto e la libertà dei singoli culti Ciò 
pei-ò non impedì, anzi favorì le scambievoli influenzo c i una 
ryone aUr.. Alloca .„,.e idee .eligioee d plZ 

nelìZo aaeai eolio s,«io o 

nel tempo, e cosi alto 

cedevanoi - 7 ’ ® pi-ocessioni pie- 

0 sacerdoti b7biiL:“ r;:'s:rnT"“ ‘ 

za materiale non nascesse annl.o ^ vicinan- 

e nelle pratiche religiose Ma in nelle idee 

sistesse, non è facile il dire- anzi ® f^««0 con¬ 
quale oggi si amiiinfo V 14 . ’ • ^ <^l”csto un problema sul 

H oggi SI appunta 1 attenzione dei dotti i. . i 

portar luco su tante altro questioni Lt’ ^ 
troppo è bisognoso di i„ee ’ ‘'™ ““ 

I.'oscnrità eoinineto subito, ,„aod„ si vuoi stabilire quale 
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fosse ]a religione professata dagli Acliemenidi o dai Persia¬ 
ni al loro tempo. Giacché oggi non parO' più, come si era- 
pensato sin qui, che essa fosse un puro monoteismo, a base- 
dualistica, quale era la religione di Zarathustra e dell’Avesta. 
IS difatti a questo si oppone non solo il fatto, che Ciro, Dario- 
ed altri re persiani hanno onorato od anche adorato gli dei 
di Eabilonia e di altre nazioni a loro soggette, ma più che, 
sebbene si professino adoratori di Ahura Mazda, quando ne- 
parlano, fanno seguire al suo nome quello degli altri dèi in 
generale e, in specie, della dea Anahita e del dio Mitra. 
Inoltro ad Ahura Mazda, come spirito del bene, non opponeva¬ 
no in maniera assoluta Ahriman, spirito del male; che inve¬ 
ce ritenevano, come apparisce da Erodoto (1), anche lui qua! 
dio, sebbene di natura chthonia (ó -uirò Yi'iv... -deóg), e gli ofiri- 
vano perciò sacrifici. E infine Erodoto ci attesta che i Persiani 
adoravano o sacrificavano al sole, alla luna, alla terra e al 
fuoco. Da tutto ciò si è concluso, o mi pare giustamente, che 
la religione dei re persiani era politeistica e naturistica; a 
capo cioè di molti dèi ponevano Ahura Mazda, che identifica¬ 
vano col cielo, mentre altre divinità identificavano con altre 
l)arti od elementi della natura. Se è così, s’intende che mol¬ 
to più facilmente potè avvenire una compenetrazione del po¬ 
liteismo naturistico dei Persiani colla religione astrale dei Ba¬ 
bilonesi, che se si fosse trattato del puro mazdeismo (2). È 
probabile che i Greci prendessero contatto con questo sincre¬ 
tismo perso-babilonese, anche al tempo degli Achemenidi; ma 
molto ])iù dopo la conquista di Alessandro, e non solo nella 
Mesopotamia, sibbene anche nell’Asia Minore, dove i Persia¬ 
ni avevano lasciato tracce più durevoli della loro polìtica e 
della loro religione (3). 

Non si può dire con certezza dove e quando il mazdeismo 


(1) VII, 11-1. 

(2; Cfr. F. CustONT, Textes et Momitneiiis reintifs mix mystères de Mithm 
Voi. I, cap. 1®. R. Petta-zzoni, La Religione di Zarathustra, cap. -1®. 

(3) Cfr. F. CU.MONT, Les religions orientaìes, p. 202, 206 8. Textes et Mo- 
uiinien/s, I, p. 9 ss. 23 L ss. 
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-pnro di Zarathustra sia nato, o quando, il elio per noi ò più 
importante, si sia pienamente imposto agli Irani ooeidentali. 
-Quello ohe è oerto è ohe. eolia fondazione del nuovo regno 
persiano per opera dei Sassanidi (a. 227 -C61 d. C.), esso no 
addivenne la religione ufiìoiale o si costituì a sua chiesa na¬ 
zionale, di cui l’Avesta fu come la bihbia. Allora, non so ne 
può dubitare, dovette cessare ogni contatto e compenetra¬ 
zione colla religione babilouese; ma anche prima, sotto gli 
Arsacidi, quando i Parti conquistarono la Mosopotamia (a. 140 
a. C.), non si portarono certo verso Babilonia colla stessa 
larghezza degli Achemonedi, ma lasciarono che i suoi grandi 
monumenti andassero in rovina, e coi monumenti la cultura 
e la religione. Da allora lino all’avvento dei Sassanidi, regna 
molta oscurità sulla storia religiosa nelle valli del Tigri o 
dell Eufrate, sullo stato cioè e le scambievoli l’elazioni dello 
religioni persiana e babilonese, e sul loro incontro collo nuovo 
correnti religiose, di cui quell’epoca anche in quei paesi fu 
singolarmente feconda. 

■f- Sg da una parte la religione astralo por diverse vie 
andava incontro all’ ellenismo, questo dal cauto suo ora già 
disposto a riceverla o a contribuire al suo sviluppo o stabi¬ 
limento nel mondo, per via della aiosofia stoica. Lo stoicismo 
aveva tanti punti di contatto colla scienza e religione astrono¬ 
mica dei babilonesi, ohe alcuni — anche in vista della prove¬ 
nienza di molti suoi maestri e dello stesso suo fondatore dal¬ 
l’Oriente — hanno voluto sostenere la sua origine orientale. 
Ma ciò non ò necessario. Anche se posteriormente tra le due 
correnti spirituali gli scambi sono stati molteplici, da princi¬ 
pio esse hanno percorso duo vie ben distinto. Giacché lo stoi¬ 
cismo, per la sua parto cosmologica o motaUsica, che è quel¬ 
la in cui si tocca coll’astrologia, non è che la continuazione 
e 11 perfezionamento della lilosolìa jonia, in specie di quella 
di Eraclito, o rappresenta perciò un momento determinato 
del processo evolutivo dell’ellenismo; inoltro, come sistema 
filosofico, si fonda nella speculazione sull’origine o l’unità del¬ 
l’essere, mentre l’astrologia muove dalla osservazione speri- 
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mentale degli astri e del loro corso. Ma, sebbene di origine 
e di tendenze diverse, lo stoicismo o l’astrologia avevano tan¬ 
ti lati e aspetti comuni, che sembravano fatti apposta per 
incontrarsi o stringersi insieme; ed ò infatti dalla loro con¬ 
giunzione che ò nata la teologia astrale. Giacché l’astrologia, 
in confronto dei movimenti religiosi sin qui studiati, ha que¬ 
sto di proprio, di avere corcato una baso scientifica su cui 
fondarsi; sotto questo aspetto, é rimasta sempre un movimen¬ 
to aristocratico e ristretto a una cerchia di eletti, mentre ha 
acquistato molta po]>olarità e diffusione sotto 1’ altro aspetto, 
mantico o divinatorio. 

Il carattere comune alla religione astrale e allo stoicismo 
è una concezione panteistica deiruniverso. Mentre però quel¬ 
la muove dalla considerazione delle singole parti dall ordi¬ 
ne cioè che domina noi cieli e da lassò si comunica alla tei- 

_ per an-ivare airnnitò e divinità del tutto, questo al 
contrarlo muove dal pro.stipposto che il principio di tutte le 
cose è uno, insieme materia e spiritò, molteplicità o unità, va¬ 
rietà ed ordine, il fuoco primordiale; il quale però, se è in 
tutto e da por tutto, manifesta la sua natura e virtù in una 
parto più e m^no altrove, soprattutto cioè nel cielo e nei 
corpi celesti, dove maggiormente risplende da un lato la 
luce e il calore, e dall’altra l'intelligenza e la sapienza. Sot¬ 
to diversi aspetti è dunque lo stesso concetto, in cui all im¬ 
manenza si unisce la trascendenza, e sulla base panteistica 
s’innalza il politeismo degli esseri celesti; i quali, appunto per¬ 
chè più divini, debbono essere adorati ed ubbiditi dagli esseri 
terrestri, come in terra i sovrani, perchè dotati di 
ulta virtù divina, sono obbediti ed adorati dai loro sudditi. 
Ma è un politeismo essenzialmeuto diverso dal volgare; giac- 
chè i singoli dèi non perdono mai la loro intima relazione 
col tutto, e in tutta la sua estensione di spazio e di tempo, 
ondo sono por natura loro universali ed eterni, in opposizio- 
ue agli dei del volgo, che hanno un’azione ristretta a luoghi 
c genti determinate, o come nascono cosi possono morii e. 

Per questa medesima loro unità fondamentale, gli dei a- 
strali potevano essere considerati o distinti in tante diverse 


!.. 
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maniere. Così da una parte, si è avuta la tendenza a dai- lo¬ 
ro la massima estensione nello spazio e nel tempo ; onde ne 
è venuto il dio cielo, corrispoudento all’Uranos dei teogoni 
greci, 0 il dio tempo corrispondente al loro Cbrouos, ovvero, 
per il ricongiungimento dei due o^-diui spaziale e temporale»- 
che dal punto di vista astronomico dipendono l’uno dall’altro, 
la divinità è stata adorata sotto il titolo massimamente uni-- 
•versale di caehis aeternns. 


Dall’altra parte, ha dominato la tendenza a suddividere 
la divinità in tante parti, necessariamente più ristretto ma 
anche più distinte e concrete, e con ciò stesso più accessi¬ 
bili alla comprensione e adorazione umana. Così il culto del 
tempo si è frazionato in quello dei secoli, degli anni, delle 
quattro stagioni, dei dodici mesi, del giorno e della notte 
0 delle rispettive loro dodici ore. Naturalmente in questo 
campo non si poteva procedere senza personiacare, che era 
del resto un metodo molto in uso c molto caro anche airellc- 
msmo. Ciò fu molto più necessario nel campo affino la re¬ 
ligione dei numeri. Il numero ò un elemento essenziale 
dell astronomia, od è per questo che gli astrologi, special¬ 
mente in occidente, oltre il titolo di chalclaci che indi¬ 
cava a 010 origine, ricevevano più comunemente quello di 
mathemahci Non fa dunque meraviglia die la religione astra¬ 
lo comprendesse anche il culto dei numeri, e che certi nume¬ 
ri per la loro relazione speciale cogli astri o colle divisioni 
del tempo, passassero come spocialmoute sacri: tali furono il 
sette, il nove, il dodici, il treceiitosessanta ecc 

Nel campo spaziale, il cielo era diviso noi suoi due cmisfe- 

l lTo stoZo ,, soprattutto ora 

r n Ootonulnata opoci- 

hcazione Ogni costellazione, che agli occhi degli antich os- 
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singoli mesi dell’anno. Ma piti che le stelle fisse erano i set¬ 
to pianeti, cioè Saturno, Giove, Marte, il Sole, Venere, Mer¬ 
curio e la Luna che attiravano T attenzione del pio adorato¬ 
re degli astri, per causa dei loro movimenti apparentemente 
liberi, onde mostravano di esser dotati di una più forte vo¬ 
lontà e di essere pienamente padroni delle vie del cielo. Per 
questa stessa ragione del loro libero apparire e disparire e 
dei loro liberi corsi, i pianeti erano appellati dai Babilonesi, 
secondo che dice Diodoro (1), interpreti lefitiveìg, indicatori 
cioè della volontà degli dei e indovini del futuro. In loro ono¬ 
re pertanto i Babilonesi fabbricavano i templi a guisa di tor¬ 
ri colossali e superbo, dotto ZìgurrCdh, divise in sotto piani 
nlie si andavano sempre più restringendo verso l’alto, dipinti 
a sotto colori diversi. Questo uso di onorare i pianeti con 
ndilìci grandiosi passò, in tempi più recenti, all’Occidente. Non 
improbabile che il panteon di Agrippa, che, colla immensa 
sua volta temijeatata di stelle cd aperta in alto ai raggi del 
sole, voleva essere, come si esprimo lo storico Dione Cassio, 
una figura del cielo, portasse nelle sette nicchie scavate al- 
r intorno le immagini dei sette pianeti. E ai pianeti senza 
dubbio era cousaci’ato, parimenti a Eoma, il septizonium del¬ 
l’imperatore Settimio Severo, le cui imponenti rovino, sfidan¬ 
do il corso dei secoli, sono arrivato fino a noi. Più meravi¬ 
glioso ancora è che sia arrivata fino a noi 1’ uso della setti¬ 
mana planetaria, in cui ciascun giorno è posto sotto la pro¬ 
tezione e perciò è bisignito del nome di un pianeta. È dal¬ 
l’Egitto che, secondo l’attestaziono di Dione Cassio (2), questa 
istituzione passò fin dal sec. I a. C. in Occidente ; dove nel 
sec. Ili aveva di già pienamente trionfato sulla divisione 
romana del mese in periodi di otto giorni (nundinae), tanto 
.che anche i Cristiani, i quali per il loro uso privato e litur¬ 
gico avevano adottato la settimana ebraica, dovettero adat¬ 
tarsi anch’essi noll’uso pubblico alla denominazione dei gior- 
’ni dai pianeti ; la quale così è rimasta nell’uso comune fino 


(1) n, 30,3. 

(2) XXXVII, 18. 
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ad oggi, eccetto pel sabato e la domenica, avendo il primo 
preso il posto del dies Saiw’ni e la seconda quello del dies 
Solis (l). 

Il primo posto tra i pianeti tenevano naturalmente il so¬ 
le e la luna, cbe gli antichi, i quali giudicavano dalle appa¬ 
renze, consideravano pianeti al pari degli altri. È certo però 
cbe il sole e la luna sono stati adorati come,dèi in Mcsopo- 
tamia anche prima degli altri cinque ; e alla lima, che era 
tenuta per una divinità maschile, il dio Sin, era assegnato, 
per ragioni che non è qui luogo di esporre, un posto nel pan¬ 
teon babilonese anche superiore a quello del sole, il dio Sa- 
mas. Quando però fu costituito il sistema planetario come 
unità collettiva di dèi, la luna e il sole entrarono a farvi par¬ 
te alla stessa guisa degli altri; più grandi sì o più luminosi, 
ma senza tenere una posizione preminente, essenzialmente di¬ 
versa da quella degli altri nella struttura del sistema. Se non 
che più tardi, quando la scienza astronomica celebrò i suoi 
più grandi progressi neirantichità, si comprese che il solo, non 
solo è la causa, in terra, dcH’alterna vicenda del giorno c della 
notte e dell’annuale succedersi delle stagioni con tutti i suoi 
importantissimi effetti, ma è di più, in cielo, quello che pro¬ 
duce le fasi della luna e che regola i movimenti, solo in ap¬ 
parenza arbitrari, dei inaneti, onde non è una stella qualsia¬ 
si, ma il centro e il cuore stesso dell’universo. E insieme an¬ 
che la mente dell’universo (2). Giacche è per lui che tutti i 
movimenti dai più larghi ai più ristretti nel mondo sono sa¬ 
pientemente ordinati e connessi tra loro, per lui, che come 
è l’essere più luminoso è anche l’essere più intelligente ; giac¬ 
ché, per quella identità che fu proclamata dalla Stoa del fuo¬ 
co con la mente, è luce intellettiva, il (pòiq vosqóv per eccel¬ 
lenza. Così dunque avvenne che il sol invicUts fu considerato 


(1) Cfr. E. ScuuRER, Dìe sìehentiirjiye Woche im Gebiauche der christU- 
chen Ktrche der ersten Jalirhunderle, in Zeiischrifl filr die neutestamentl. 
Wiuenschaft, 100», VI, p. 1 ss. 

(2) Mens mundi et temperatio CCiC. Somn. Scipioti. 4). Principale natu-- 
rae regimen aonumcn (Pun. ^^at.■Ilist. IJ, 5, 13). 
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il primo tra gli dei, il corpo in cui la divinità concentra mag¬ 
giormente la sua natura e la sua virtù ; e più si andava in¬ 
nanzi nello studio dell'astronomia o più cresceva la sua ve-- 
nerazionc, coaiccliò si può diro clic verso la line del pagane¬ 
simo la religione astrale siasi trasformata in una religione 
più propriamente solare. 

Nella concezione panteistica che era alla base della reli¬ 
gione astronomica, il cielo non poteva essere, concepito come 
assohitamcnte trascendente di fronte alla terra, la quale in 
qualche maniera partecipava auch’essa all’essere divino. Una 
diversità però vi era, o grande. Sebbene la divinità tutto di 
sò riempisse, si pensava che andasse continuamente digradando 
dalle parti più alto a quello jnù basso della sfera mondiale, in 
modo però che una più netta separazione fosse costituita dalla 
linea che divideva il cielo dalla terra, e più propriamente la 
sfera lunare dalla sfora terrestre. Giacché, sopra e sotto di 
questa linea, la materia primordiale aveva preso duo forme 
essenzialmente diverse: al di sopra una forma semplice, in¬ 
corruttibile, eterna; al di sotto una forma tuttora imperfetta, 
derivante dalla mescolanza dei quattro elementi, il fuoco (da 
non confondersi col fuoco primordiale che è il principio di 
tutte lo coso) Taria, l’acqua e la terra. Orbene anche gli ele- 
meuia, tà crtoixela, — che por primo trovò Empedocle e da lui 
presero gli stoici — furono considerati come dèi, sebbene di 
un ordine inferiore (l). Essi cioè colla loro congiunzione produ¬ 
cono la generazione o danno origine a tutte lo cose, e al 
contrario colla loro separazione causano la corruzione e la mor¬ 
te. In que.sto movimento però, por cui di continuo e in tanti 
vari modi si avvicinano o si separano, non sono liberi, ma di¬ 
pendono anch’ossi dai movimenti superiori degli astri, ai quali 
perciò, in senso più alto, si attribuisce talora il nomo di ele¬ 
menti. Inoltro sebbene proclivi ad unirsi tra di loro, gli ele¬ 
menti inferiori costituiscono dello sfere distinte j tra la sfera 
lunare e la sfora terrestre composta di terra e di acqua, si 


(1) Cfr. H. Dibi.s, ElemenUm: Bine Vorarbeit zitm griecliischen und' 
Idieinischen Thesaurus, 189S). Vedi soprn, p. 177 s. 
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inttirpone una sfera sublunare intermedia, in cui dominano prin¬ 
cipalmente l’aria od il fuoco. E come il globo terraqueo ha i 
suoi abitanti, gli animali, così anche la sfera sublunare ha i 
suoi, di molto superiori a quelli terrestri, i demoni; i quali 
servono da intermediari tra il cielo e la terra, tra gli dei e 
gli uomini. Per tal modo la religione astrale si è riavvicinata 
cd ha potuto prender contatto colla magia e colla religione 
volgare. 

5. — Questa Iheoìogia physica o naturalis, di cui abbiamo 
potuto tracciare soltanto le linee fondamentali, non sarebbe che 
una vana speculazione, se non fosso messa in relazione colla 
posizione dell’uomo neH’uuiverso o colla sua salute. Ora l’uomo 
per la sua mente, scintilla della fiamma solare, proviene dal 
• cielo; ma, per il corpo composto dei quattro elementi, appar¬ 
tiene agli esseri sublunari. Al pari dunque di tutto lo coso di 
quaggiù, è soggetto ai movimenti dei corpi colesti o in specie 
dei pianeti; i quali come determinano il giorno o la notte, il 
caldo ed il freddo, il sereno e la pioggia occ., così anche la 
nascita e la morte, la salute e l’infermitìl, il dominio e la ser¬ 
vitù, la virtù e il vizio, in una parola lo sorti d’ogui singolo 
uomo. Su questo principio si fondava la pretesa degli astrologi, 
-di potere, dietro l’osservazione delle posizioni degli astri al 
tempo della nascita di ognuno, trarre l’oroscopo, tracciare cioè 
in avanti tutta la lunga serie di antecedenti e conseguenti, in 
cui ineluttabilmente si sarebbe svolta la sua vita. Anche quelli 
che non prestavano loro fede — era soprattutto in mezzo al 
volgo che avevano seguaci — si facevano volentieri persua¬ 
dere che ad ogni modo tutto quaggiù è esattamente determi¬ 
nato dal movimento degli astri, che niente avviene in terra 
che non sia di già scritto nello stelle. B anche qui l’astrolo- 
gia trovava un valido appoggio nella Stoa; la quale, dal prin¬ 
cipio fondamentale dell’identità del fuoco primordiale col Logos 
o mente divina, traeva la conseguenza che tutto ciò che av¬ 
viene è razionale, che dunque niente potrebbe avvenire diver- 
.samente da come avviene, perchè in ogni parte del mondo 
. domina sovrana la provvidenza divina, che è necessità assoluta. 









A questa necessità assoluta, a questa legge inesorabile che I 

dal ciclo s’impone alla terra, è stato dato il nome stesso ado- ’ ^ 

perato dagli stoici di heimarmene, che i latini, i quali non ' 

avevano una parola esattamente equivalente, lianno tradotto i 

con fatuni. Anche prima, specialmente dietro l’instabilità delle ; 

cose umano, pubbliche e private, por le continue guerre sca¬ 
tenate da Alessandro e dai suoi successori, i Greci credevano I 

all’esistenza di una divinità, Thyche o Fortuna, la quale a suo 

talento innalza ed abbassa, crea e distrugge; e risalendo più \ 

indietro, lin dai tempi di Omero, hanno ammesso la Moira, il 

destino, allo decisioni della quale nemmeno gli dei possono ; 

sottrarsi. Ma vi è una grande differenza. Mentre colla Fortuna ' 

è il capriccio che domina e colla Moira una volontà oscura, 

per l’hcimarmene è la ragione cosmica che si attua, una regola 

razionale, matematica. 

Preso dunque entro le morse di questo rigoroso determini¬ 
smo, l’uomo naturalmente aspira alla liberazione, alla salvezza- 
E qui appunto la religione astralo, se religione, doveva venire 
in suo ainto. Ma non poteva alla stessa guisa delle altre reli¬ 
gioni dell’antichità; giacché i riti, azioni terrestri, soggette 
anch’esso come tutte le altro alla heimarmene, niente potevano 
contro le immutabili decisioni di essa. D’altra parte in quanto 
semplice theologia naturalis, speculazione cioè scientifica sul 
cosmos, concepito come il divenire della divinità, non sarebbe 
stato capace di risolvere praticamente il problema religioso 
quale ad esso si presentava ; non bastava Tilhuninazione della 
mento, ci voleva anche l’emoziono dell’anima; ai motivi scien¬ 
tifici bisognava aggiungere i motivi sentimentali. A questo 
serviva il mistero. Ma mancandole il rito, la religione as¬ 
tralo non era e non poteva esser mistero nel senso comune. 

Al rito ha dovuto trovare un equivalente, ohe rispondesse me¬ 
glio alla sua natura e nello stesso tempo servisse ad eccitare 
Tentusiasmo o l’ispirazione mistica. 

Negli eleusini la consacrazione più alta si faceva per mezzo 
dell’epopteia, della visione di una luce meravigliosa che si spri¬ 
gionava dall’anactoron e illuminava le immagini delle dee e 
le altre cose sacre; alla vista di quella luce si sentiva l’ini- 
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ziato congiunto colla divinità e acquistava la sicurezza della sua 
rinascita alla vita divina ed eterna. Alla epopteia la religione 
astrale ha sostituito la ^ecoQia o conleviplatio. Visione insieme 
sensibile e intellettuale, avente per oggetto non una piccola 
luco locale, ma la luco diurna e notturna che illumina gli im¬ 
mensi spazi dal firmamento, gl’innumerevoli o bellissimi astii 
che lo abitano, le loro fasi e i loro corsi. A quella vista un 
sacro entusiasmo si suscita nell’animo dello spettatore, non 
come quello che toglieva la coscienza c il lume della ragione 
ai baccanti, ma scaturiente al contrario dalla consapevolezza 
che egli ha della sua natura comune con quella del sole, del- 
Torigine della sua anima dagli astri coi quali è destinata a 
ricongiungersi dopo la morte. E in questa contemplazione, che 
culmina nell’entusiasmo, il pio adoratore degli astri trova la 
sua salvezza tanto dal peccato che dai dolori della vita. Giac¬ 
ché preso dalla bellezza delle cose celesti dis])rezza quelle della 
terra, e persuaso della razionalità ed eternità dei movimenti 
celesti si assoggetta volentieri alle necessario ripercussioni che 
essi hanno sulla terra. Ed anche in questo la Stoa ha agito 
di concerto coll’astrologia. Al suo fatalismo esteriore essa ha 
opposto la libertà interiore, por la quale ranima domina i 
suoi appetiti e si eleva al di sopra del corso esteriore delle 
cose. AbsHne et sustine come era il principio supremo della 
vita morale'per lo stoico, così lo era ancora per il devoto 
cultore degli-astri. 

G. — Questi però, diversamente dallo stoico, non si conten¬ 
tava della rassegnazione lìassiva in questa vita, riconosceva 
che Tauima finché é unita al corpo, composto dai quattro ele¬ 
menti, é realmente schiava anch’essa della heimarmene; pie¬ 
namente ed ellottivameutolibera addiverrà allorché, sprigionata 
da legami terrestri, tornerà negli astri, dove parteciperà ai 
loro liberi movimenti che regolano il mondo. L’escatologia 
dunque é parte essenziale della religione astralo, come dello 
altre religioni mistiche. Anche qui però si fa facilmente ma¬ 
nifesta la distanza che separa quella da queste. Innanzi tutto 
essa ha trasportato la vita futura dall’inferno al cielo, sia che 
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la riponesse nella luna ovvero nel sole, sia nella sfera delle 
stelle fisse, in specie nella via lattea, ovvero nella parte su¬ 
prema delle sfere celesti. Inoltre non ha fatto piìi dipender 
la sorte dell’altra vita dalla iniziazione, rito esteriore ora ad¬ 
divenuto inutile, ma dalla virtìi che solo rende l’anima libera 
e padrona di sè medesima. 

Non bisogna però credere che nella religione astrale si 
compisse un completo processo di spiritualizzazione: la sua 
escatologia rimaneva naturale al pari della sua teologia, per¬ 
chè l’anima, al pari di dio, era concepita non come mente pura, 
ma insieme mente e materia, sia pure la più. sottile quale il 
fuoco e la luce. Alla virtù dunque e al vizio era riconosciuta 
non solo una funziono spirituale ma anche fisica, quella di 
rendere più sottile e leggera ovvero più rozza e j)Osante la 
sostanza dell’anima; la quale, separata che sia dal corpo, s’in¬ 
nalza al di sopra della sfera degli elementi, se più leggera, 
0 vola al cielo; ovvero rimane soffocata in essa, se più posante, 
0 rimane sotto la leggo della heimarmeno. Per converso, alla 
materia si attribuiva un potere morale sulla vita dell’anima, 
6 così si aveva una specie di purgatorio posto nelle sfere su¬ 
blunari. L’aria cioè sarebbe piena di anime vaganti, lo quali 
al soffio dei venti vengono purgate dalle cattive esalazioni la- 
’ sciato in loro dalla colpa. Salgono così nella zona delle nu¬ 
volo, dove dalla pioggia sono mondate dalle loro lordure, o 
infine nella zona del fuoco coleste sono purificate da ogni altra 
scoria che non ha potuto esser tolta dal vento o dall’acqua (1). 
A questo triplico grado di purificazione s’ispira Virgilio nella 
descrizione dello stato dello animo airinferno (2); 

.Alino pnndnntar iaanes 

Suspensao ad vontos, aliis sub gurgito vasto 
lufoctum oluitur scelus aut oxurilur igni. 

Nè la purificazione deH’anima termina ai confini della sfora 
sublunare ; a mano a mano che essa si eleva e passa di sfera 


(1) Cfr. Cic. Ttisc. Disp. I, 43,18. 

(2) Aen. VI, 7-10 ss. 
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celeste in sfera celeste, si spoglia di quelle abitudini cattive 
0 scorie materiali, che le erano rimaste attaccate nella sua 
precedente discesa dal cielo in terra; giacché i pianeti stessi 
non sono assolutamente perfetti e spirituali, ma quanto piìi 
si avvicinano alla terra tanto più perdono della pi imiti va pu- 
rezza del fuoco e deUa luce, onde è propria di Saturno la len¬ 
tezza e il torpore, di Marte l’iracondia, di Venere la libidine, 
di Mercurio la cupidigia, di Giove l’ambizione. L’anima dunque 
che discendendo aveva contratto queste passioni, risalendo le 
lascia ciascuna nella sua propria sfera. Questa dottrina, che 
vediamo comune a molte sette gnostiche, faceva parto orga¬ 
nica della teologia ed escatologia naturalo della religione astra¬ 
le, come possiamo arguire daU’attestazione di Servio (l): mathe- 
matici fingunt qv,od singulorum numinum potestatibus corpus 
et anima nostra connexa siint ea ratione, quia cum descendunt 
animae, trahunt secum torporem Saturni, Mai'tis iraenndiam, 
libidinem Veneris, Mercurii lucri cupiditatem, lovis regni desi- 
derium. Arrivata finalmente, libera e pura da ogni macchia 
corporea, alla sua sede celeste, l’anima si bea per sempre nella 
contemplazione, non più a grande distanza e in mezzo alla 
OBcnrità, ma immediata e completa dei corpi luminosi del som¬ 
mo empireo, e si esalta nell’armonia delle sfere celesti, di cui 
ormai può percepire distintamente tutti gli accordi e misurare 
tutta la estensione. Qui è la virtù della visione portata al¬ 
l’ultimo grado; per mezzo di essa l’anima riacquista la pienezza 
della sua divinità, addiviene una cosa stessa con Dio (2). 

Per concludere, la religione astrale è stata quella che nel¬ 
l’antico mondo pagano ha raggiunto il massimo dell’unità e 
universalità, e quindi anche di spiritualità. Da una parte il 
suo oggetto era la natura nel suo complesso, natura che era 
insieme anche spirito, e quindi escludeva come immagine della 
divinità qualsiasi figura particolare anche l’umana; dall’altra, 
il sno culto non poteva consistere in riti e cerimonie che non 
potevano avere alcuna efficacia sul corso dei corpi celesti, ma 


(1) In Aenead. VI,714. Gir. AnuOB. adv. Nation. Il, 16. 

(2) Cfr. Epinomis. 
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solo nella cpmprensione della natura qiianto piu estesa tanto 
più efficace, che era insieme visione dell’occhio e della mente; 
in questa contemplazione stava la felioith dell’uomo, la soteria. 

7 . — È chiaro però che a questa altezza la religione astrale 
non poteva mantenersi che presso pochi ; era naturale che an- 
ch’essa, specialmente in mezzo alle masse, soggiacesse alla 
tendenza comune del tempo di concepire la diviniti sotto plu¬ 
rime forme umane, e di dare al culto/forme rituali e mistiche. 
Ciò difatti ò avvenuto nella religione di Mitra. Il mitriacismo 
deve essere appunto considerato come il risultato del compro¬ 
messo avvenuto tra lo forme universali o spirituali della pura 
religione astrale colle formo umane, mitiche e rituali del po¬ 
liteismo volgare. Esso perciò ò stato una religione eminente¬ 
mente sincrotistica, alla quale hanno in vario modo contribuito 
tanto rOrionte che l’Occidente. La sua storia segna quattro 
tappo principali, in ciascuna dello quali, come ha progredito 
nello spazio, così si ò arricchita interiormente di elementi 
nuovi, 6 ha subito combiamenti assai importanti (1). 

La prima sua origino è dalla Persia. Qui Mitra eia un dio 
antichissimo — appartenuto giù alle prime genti arie e co¬ 
mune perciò tanto agli Irani che agli Indiani che faceva 
])arto del panteon, a capo del quale stava Ahura Mazda. A 
<lir vero nel mazdeismo puro di Zoroastro, quale è professato 
neH’Avcsta, addivenuto che fu Ahura Mazda 1 unico dio. Mitra 
come tutto lo antiche divinità della natura, fu relegato nella 
lolla dei geni inferiori, i yazata, creati da Ahura Mazda a suo 
servizio. Ma questo processo degradante non ha che vedere 
col mitriacismo, il quale è cosa ben distinta dal mazdeismo 
zoroastriano ; giacché queste duo religioni sebbene abbiano 


(1) Cbi si può diro ha croato una, scienza sul mitriacismo & F. Cumont 
coll’opora fondamontalo Ttxies et Moninneuts Jigurc», rehtijs atix mijatères 
(le Mithra^ Bruxelles, 1899. voli. 2 in 4®. L’opera più piccola Les Mgslères 
de ilìlhra in 8®, non ò che la riproduzione dello conclusioni colle quali ter¬ 
mina il primo volume della grande. Molto interessante 6 anche il capitolo 
sulla Persia in lieligions Orientales dam le paganisme roniaùi, 2» odiz. 1906; 
traduzione italiana di L. Salvatorelli, Bari, 1913. 
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mosso dallo stesso punto di partenza, l’iranismo primitivo, sono 
poi procedute ciascuna per la sua via, terminando la seconda 
in un monoteismo dualistico e la prima in un politeismo sin- 
cretistico. 

Questo avvenne a Babilonia, dove l’antico Mitra persiano 
entrò vittorioso per le armi di Ciro e tenne ferma stanza du¬ 
rante tutto il regno degli Achemenidi. Col tempo però non 
potè sottrarsi alle influenze della religione dei vinti, la reli¬ 
gione astrale; e questa dal suo canto trovò in Mitra un mezzo 
molto adatto por dare alle sue concezioni della divinità astratte 
(; universali formo più concrete e personali. Cosi, come dice 
il Cumont, « il mazdeismo dei persiani unendosi all’astrolatria 
caldaica ba prodotto il mitriacisrao ». Dopo ciò potrà far me* 
raviglia che il Cumont seguiti a parlare del mitriacismo come 
di iranismo e mazdeismo; la ragiono è che egli considera esser 
sempre rimasto alla sua base « un mazdeismo nettamente ca¬ 
ratterizzato e fortemente costituito » (l), che « era un insieme 
di tradizioni e di riti più che un corpo di dottrine », sul quale 
perciò potè facilmente sovrapporsi la teologia dotta dei Cal¬ 
dei (2). 

Dalla Babilonia il mitriacismo passò, in terzo luogo, nell’A¬ 
sia Minore, in specie nella Cappadocia e nel Ponto. Quivi, 
anche dopo la conquista di Alessandro, erano rimaste alcune 
dinastie che si vantavano discendenti da Dario, sostenute ma¬ 
terialmente da una nobiltà e da milizie di origine persiana, 
e moralmente da sacerdoti, provenienti dagli antichi magi di 
Persia, dotti in arameo, che era la loro lingua parlata, ma- 
gtisei. In questi ambienti, in cui era vivo il culto di Mitra, 
come dimostrano anche i molti nomi propri che sì compongono 
del suo nome, quale Mithridates, il mitriacismo compì la sua 
formazione, non solo per le relazioni sempre vive con Babilo¬ 
nia, dove Gastrologia e astrolatria salivano sempre più in fiore» 
ma anche por i nuovi contatti e la conseguente influenza del* 




(1) Les rdigions orìenlaìes, p. 215. 

(2) Jbid. p. 216. 
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Pelloaismo. Anche a questi contatti od inttuenzo il Cumont 
iittribnisco poca importanza; nonostante alcuni accomodamenti 
di nomo e di Egiire o alcune interpretazioni lìlosoacho soprat¬ 
tutto in senso stoico, « il mitriacismo restò sempre sostanzial¬ 
mente nn mazdeismo impregnato di caldeisrao o por conse¬ 
guenza una religione fondamentalmente barbara » (l). 

Questo è certo, come osserva lo stesso Cumont, ebo il culto 
di Mitra fu molto mono ellenizzato ebe quello p. os. di Iside 
0 di Serapido; o ciò spiega come fu poco gradito al mondo 
greco, dal quale rimase escluso quasi del tutto. Invece colla 
sua rozzezza incontrò molto favore tra le milizie romane, lo 
quali dall’Asia Minore Io trasportarono verso la fino del sec^.! 
d. C. por tutte le frontiere dell’impero, mentre i mercanti lo 
introdussero in tutti i porti del ìfoditorraneo o nelle città 
commerciali, o gli sebiavi orientali nei graiuU centri della pub¬ 
blica amministrazione o nei grandi depositi industriali. E col 
tempo sali anebe molto più alto. Sulla fino del soc. II Com¬ 
modo si faceva iniziare ni misteri di Mitra, o nel 307 Diocle¬ 
ziano, Galero e Licinio gli consccrarono a Carnuntum sul Da¬ 
nubio un santuario come a protettore del loro impero: fautori 
impera sui. Poco allora mancò ebo il mitriacismo non entrasse 
a far parto della religione ufficiale dell’impero romano. 

8 _ _ Qiiy ebo in particolare ciascuna di questo fasi abbia 
apportato al mitriacismo e fino a qual punto l’abbia trasfor¬ 
mato, non è facile il diro; giacché, come lo stesso Cumont volen" 
fieri confessa, gli antichi non ci dicono quasi nulla in propo 
sito, ondo siamo costretti di argomentarlo indirettamente dal 
confronto tra ciò che sappiamo delle dottrine miti e riti del mi¬ 
triacismo con quelli dello altre religioni, che sono state con 
esso in intimi rapporti. Soprattutto diffi.cilo è lo stabilire quan¬ 
to della sua forma primitiva, dell'antico mazdeismo, sia rima¬ 
sto ad esso attaccato, sopravvissuto ai successivi accrescimenti 
•0 mutazioni. Ma quello che a noi maggiormente importa, h il 


(1) Tbìd. pag. 219. Traduzione di Salvatorelli, p. 152. 
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distinguere tra ciò che esso ha di carattere astrale, per 
cui è addivenuto un adatto strumento di propaganda del sin¬ 
cretismo greco-babilonese o dell’astrolatria, e ciò che ha di 
cai’attere puramente naturistico, per cui è rimasto al livello 
comune delle altre religioni volgari. Ora questa distinzione 
non è diffìcile a farsi. 

Quale a noi si presenta nel pieno sviluppo del suo culto. 
Mitra ci apparisce il dio della luce. Pare che tale egli fosse 
anche presso gli antichi Irani, e ciò spiegherebbe perchè sia 
stato messo alla base di una religione astralo popolare, come 
personificazione della sostanza primordiale e divina di eui 
gli astri si compongono, la luco. Luco materiale insieme e spi¬ 
rituale; onde intra è il dio vittorioso che fuga come l’oscuri- 
tà della notte e dell’inverno, cosi lo tenebre doll’ignoranza 
e dell’errore, delle passioni e del vizio. Gli dei che formano 
il suo corteo sono i coipi celesti od elementari, e si vedono 
comunemente rappresentati nelle suo iconi, intorno a lui : in 
alto, il sole da una parte, e la luna dall’altra; nel fregio su^ 
periore o ch'colare, i pianeti ovvero le costellazioni dello zodia¬ 
co; in basso, talora gli elementi, otoixeta, il fuoco cioè raffi¬ 
gurato da un leone, l’acqua da un cratere e la terra da un 
serpe. Spesso egli è anche rappresentato in mezzo a due da¬ 
dofori, due giovani cioè che portano in mano la torcia, l’uno 
drizzata in alto e l’altro volta in basso, i quali ricevevano il 
titolo enimmatico di Cautes e Cautopates ed esprimevano, co¬ 
me doppia incarnazione della sua persona, la luco che cresce 
e la luco che cala. 

Una figura, solita a venerarsi nei mitrei, era quella del 
Tempo (Alo)v, saectilwn), sotto forma di un mostro umano 
colla testa di leone o il corpo avvinto da un serpente. È in- 
nepbile la sua affinità con Zervan alcarana, il Tempo infinito 
dei Zei vanisti, una setta mazdea, che lo considerava come il 
IO supremo, da cui sarebbe nato tanto Ahura Mazda che 
Ahrimane. Dietro ciò si potrebbe pen.sare che quella divinità 
mitriaca appartenesse in origine al panteon mazdeo(l.); ma- 

fi) F. CU.VOXT, Les mtjstères de Mitlira, p. 90. 
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sono così evidenti i caratteri che ha comuni colla religione 
astrale babilonese (1), da non potersi dubitare della sua pro¬ 
venienza da essa (2). 

Con questo earattere evidentemente astrale della iconogra¬ 
fia mitriaca in quale relazione sta il mito della nascita del dio ? 
Egli — al pari della luco, la quale spunta la mattina sulla cima 
delle alte montagne, attraverso i rami degli alberi, infrangendo¬ 
si sullo nude pietre o sull’acqua ci'istallina dei ruscelli — si di¬ 
co nato da una rupe sulle sponde di xm fiume e all’ombra di un 
albero sacro ; solo i pastori della montagna sono testimoni della 
scena meravigliosa, che lo vedono venir fuori dalla rupe col 
berretto frigio in testa, con un coltello nella destra e una fiac¬ 
cola nella sinistra, e allora gli si avvicinano e gli offrono in 
dono le primizie della gregge e del campo. Il mito, come si 
vede, non si oppone affatto alla natura di Mitra, come dio 
della luce ; ma ciò nonostante esso difficilmente ha potuto for¬ 
marsi a Babilonia. Giacché la luce, di cui qui Mitra è la figura, 
non é la luce mondiale, elemento primo ed universale del cosmo, 
ma è la luce terrestre in una sua particolare apparizione gior¬ 
naliera. La concezione dunque non appartiene alla teologia 
astrale. Bisogna per ciò dire che il mito provenga dairantica 
patria di Mitra, dall’Iran, ovvero che siasi formato nella terza 
tappa della sua storia, nell’Asia Minore, dove le pure conce¬ 
zioni astrologiche dovettero contaminarsi sempre più con rap¬ 
presentazioni grossolane naturistiche ; come avevano fatto nei 
vicini paesi abitati da razze semitiche, in cui per simboli del 
sole erano adoperate due colonne rappresentanti le montagne 
dal mezzo dello quali esso sorge, e ad Emesa l’astro diurno 
si considerava incarnato in una dura e nera pietra. 

Ma il mito più famoso e interessante è quello di Mitra 
tauroctouo, la cui figm-a, opera dell’arto greca di Pergamo, era 
rappresentata nello sfondo di tutti i santuari sotterranei del 
dio. La scena è nota. Un giovane baldo o robusto, col ber¬ 


ti) Cfr. sopra, p." 20-1 

(2) Il CitDioiit perciò (5toro(istrc ches les Grecs et la doclrine zei vaniste ìu 
Revue d’Jlist. et de Litlerat. relig. 1922, p. 1 ss.) meritamento erodo cho la 
dottrina zqrvauista sia originata in parto della religiono babilonese. 
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Tetto frigio in capo, il manto libero al vento c la tunica suc” 
cinta, stringe colla sinistra un toro j)er le narici e colla destra 
gli mena un forte colpo di coltello sul fianco- Il significato 
naturale è evidente: il toro nelle religioni naturistiche, come 
spesso abbiamo visto, incarnava la virtù fecondatrice e gene¬ 
rativa della natura, e difatti dalla ferita che Mitra ha aperto 
nel suo fianco sgorga il sangue, dal quale poi gerinoglierii ogni 
specie di viventi, sia piante che animali. Lo scorpione la for, 
mica e il serpente, simboli dei geni cattivi, invano cercano di 
divorare le sue parti genitali; dal seme del morto animale si 
diffonde da per tutto la vita. Mi pare assai probabile che il mito 
provenga dalla primitival forma di culto, secondo la quale un 
giovane toro doveva esser tirato a forza nell’antro del dio, per 
essere ivi immolato, affinchè dal suo sangue venisse alla terra 
una forza nuova di generare. 

9. — Ma, come in tutte le altre religioni mistiche che noi 
abbiamo studiato, non è qui, in questa virtù generativa del 
rito, espressa nel mito, che si è fissato l’interesse dei devoti; 
essi hanno cercato dal dio, ed hanno avuto fede di ottenere 
per suo mezzo, una virtù più alta che a.ssicurasse loro la sa¬ 
lute in questa e nell’altra vita. E la seteria nel mitriacismo ha 
rivestito un carattere, più accentuato che altrove, di libera¬ 
zione dai pericoli e dai nemici. Sebbene Mitra non riceva 
espressamente il titolo di soler, porta sposso quello ancora più 
significativo di vittoì'ioso, espresso in modo caratteristico per 
mezzo del suo nome persiano di Nabarzes, a cui si fa corrispon¬ 
dere il greco àvLxr|TO? o il latino invlclus, insuperahilis. Da qui 
si e voluto spiegare, o non a torto, come il mitriacismo sia 
stata la religione proferita dai soldati. B in realtù l’iniziato 
di Mitra si credeva chiamato a combattere e a vincere, sotto 
la guida potente di lui, tutti i suoi nemici, materiali e spiri¬ 
tuali, tanto di questo che dell’altro mondo. 

Ora qui sorgo una questione importante: questo carattere, 
che è si può dire il più spiccato e caratteristico del mitriaci¬ 
smo, da che proviene? dalla sua natura astrale ovvero no?D 
'Cumont, il quale, come abbiamo visto sostiene che il sustrato 
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fondamoatale ed essenziale del raitriacisino sia sempre rimasta 
la religione iranica o mazdea, fa derivare da questa le quali¬ 
tà combattive e la virtù trioufatrice di Mitra, che costituivano 
l’attrattiva principale della sua religione. Essenziale cioè e del 
tutto propria al mazdeismo è la concezione dualistica della 
divinità; secondo la quale, il principio del bene, Ahura Mazda, 
e il principio del male, Alirimau, si combattono a vicenda e 
3 i disputano l’impero del mondo, rimanendo gli uomini, come 
gli angoli (jazata) e i demoni (dava), divisi tra i due, parti¬ 
giani gli uni del regno del bene, gli altri del regno del male. 
Mitra starebbe a capo delle schiere che combattono'per Ahu- 
va Mazda, cioè pel regno del bone, tracciando loro una condot¬ 
ta strettamente morale da seguire, e infondendo loro il corag¬ 
gio coll'assicurare la vittoria finale (1). 

L/a spiegazione è bella, ma non si può applicare indistin¬ 
tamente a tutti i tempi, anche i più antichi, della storia del 
raitviacismo. Giacché il dualismo ò proprio, sì, della religione 
l)orsiana, non però nello stadio primitivo, ma soltanto nella 
riforma zoro<astrica dell’Avosta. Ora, come Io stesso Cumont 
ammette e sostiene (2), il mitriacismo non proviene dal puro 
mazdeismo zoroastrico, fondato sopra un dualismo radicale re¬ 
ligioso 6 morale, ma da un mazdeismo ancora politeistico e 
naturistico, quale era quello che dominava a Babilonia sotto 
gli Achemenidi. Tanto è vero che nei monumenti mitriaci si 
trovano perfino le dediche: Deo Arimanio; il che se si concilia 
bene coll’idea che Ahrimano fosse il dio, al paia di Plutone, 
dell’inferno (3), non si concilia con quella della sua assoluta 
opposizione al dio del bone (4). La spiegazione dunque può 
valere soprattutto per i tempi della massima diffusione del 
mitriacismo, cominciando dal sec. Ili d. G. ; quando Plutarco 
in un noto passo (5), descrivendo il dualismo persiano, ponev a 


(1) Les religions orienlaìes, p. 22i ss. 

(2) Texles et Momonents, Voi. I, cap. l". 

(3) Les religions ori'entales, p. 227. 

(4) Ibid. p. 225. 

(ò) De Iside et Osiride, 4G-17. 
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duo «'f t"utu" 

uimt-u muu,ioL degli «uti-dèi (dvtldsoO. dei 

e lutlnu spesso neon 6 la men? fc tenebre, 

mrnmm. 

e menzogneri, autori di ogni sorta di calamita e 

ogni sorta di sortilegi e malefici nelle , 3 . 

Pnò essere dunque che in questi tempi il 
guendo revoluzione interna del mazdeismo. H 

presentare Mitra come il capo, delle schiere di Ahiiia Maze^a 
So Ahrimane. A me pare perh che non sia necessario di 
ricorrere a questa concezione di Mitra, per spiegare il suo ti 
tolo di vittorioso e la fortuna che il suo culto 
specialmente in Occidente. È un fatto che nel cu 0 non 
viamo mai messo in spiccata evidenza questo carattere fo 
dameutale di Mitra, di avversario 0 trionfatore di 
L’immagine che comunemente si esponeva alla venerazioim de 
fedeli nei mitrei era, come abbiamo detto, la figura di Mitra 
tauroctono, circondato dagli emblemi delle divinitìi astrali, «in 
dunque, io penso, in questa affinità di Mitm colle divinità asti ali, 
si debba ricercare la ragione del suo titolo favorito di vitto¬ 
rioso. Come sappiamo dallo stesso Cumont, era questo il tito¬ 
lo che si dava comunemente agli astri e specialmente al sole, 
per il loro coirer perpetuo negli spazi del cielo 0 Tetorno rin¬ 
novarsi del loro trionfo sopra lo tenebre ; o così Mitra stessa 
era detto sol invictus. Ma possiamo dire anche di pih. Il so 0 
e gli altri astri facevano corona alla figura di Mitra, il c e 
forse stava a indicare che egli è anche al di sopra di loro^ 
o ciò è talora espressamente significato, come nel bassori-' 


( 1 ) COMONT, Les religions orientaUs, p. 225 s. 386 ss. 
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aievo del mitreo di Heddernheim (1), dove Mitra pone sulla 
testa del sole xina corona di raggi. Ora se si ripensa che la 
religione astrale era dominata dairincubo della heimarmene, 
della logge ferrea e inesorabile che avvince il destino degli 
uomini al corso degli astri, s’intende facilmente come un dio 
superiore agli astri, che noi volto umano mostrasse anche sen¬ 
timenti ed affetti umani, disposto a ricevere ed esaudire le 
preghiere dei suoi devoti, fosse da loro salutato con gioia co¬ 
me liberatore, perchè trionfatore della heimarmene. Qui sta, 
secondo me, non meno che nel dualismo persiano, la ragione 
del titolo e della fortuna di Mitra. In un’epoca in cui la re¬ 
ligione astrale si presentava come l’ultima forma, la più per¬ 
fetta del paganesimo, iOtra ha saputo avvicinarla alla mente 
.6 al cuore del popolo, presentandola sotto forme umane più 
tangibili, e nello stesso tempo togliendole il carattere esaspe¬ 
rante del fatalismo, ohe pensato fino in fondo avrebbe dovuto 
condurre alla negazione dell’astrologia come religione. Allora 
nstrologia e mitriacismo poterono andare di concerto come l’u¬ 
no compimento dell’altra; e ciò spiega come nella medesima 
epoea sul trono di Eoma, mentre Aureliano e EUogabalo sacrifi- 
eavano al solo. Commodo e Dioeleziano si conseoravano a Mitra. 

Un altro punto, nel quale Mitra ha fatto da intermediario 
tra la religione astrale e l’anima del popolo, è stato il misti¬ 
cismo. Nella religione astralo, come abbiamo visto, esso eva¬ 
pora nella deoopCa o contemplazione, atto non solo dello spirito 
ma anche del corpo, spogliò perù di ogni forma sensibile ri¬ 
tuale, 6 perciò poco accessibile al volgo ; il mitriacismo 1 ha 
ricondotto alle formo comuni dei misteri, nei quali ha certa¬ 
mente posto molta fiducia pel superamento del fatalismo astrale. 
Noi non sappiamo gran che intorno ad essi; non pare però che 
differissero grandemente dagli altri misteri greci, eccetto in 
ciò che la natura del mitriacismo richiedeva. Cosi mancava il 
drama mistico, perchè mancava anche il mito corrispondente. 
Invece i gradi d’iniziazione erano più che di solito, cioè sette. 


(1) CuMONT, Textes etc. n. 251. 
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in onore dei sette pianeti. TJn testo di S. Girolamo (1), confor¬ 
mato da una serie d’iscrizioni, ci ha conservato i titoli di 
ciascuno: i primi tre, che erano soltanto preparatori e porta¬ 
vano il nomo di sorvi, si chiamavano Corax, Crijphins, Miles, 
e o-li altri quattro, i veri partecipanti neTéxovteg, che avevano 
il titolo di fralres, si dicevano: Leo, Perses, Eelioilromns, Pater. 

B non erano queste semplici denominazioni, ma gli iniziati so¬ 
levano portare nella celebrazione del rito la maschera degli 
animali corrispondenti, e ne imitavano il portamento: alnsicut 
aves akts 'percuihmt vocem corucis imUaiiles, olii ìconum more 
fremnnt Tra i palres si sceglieva il capo .della comunità, 
ohe rimaneva in carica a vita, e si chiamava pater patrum o 
pater pairains. I riti d’iniziazione, pei quali Tertulliano adopera 
il nome di sacramenta (3), ci sono sconosciuti, ma compren¬ 
devano come di solito purificazioni e battesimi. Tertulliano (4) 
ci attesta anche l’esistenza di una specie di confermazione- 
Egli dice che Mitra muniva i suoi guerrieri di un segno in 
fronte; il che può trovare una spiegazione nell’uso dei Romani 
di segnare i soldati con uno stigma prima che pronunciassero 
il giuramento di fedeltà. V’erano anche dei banchetti sacri, 
come prova il bassorilievo trovato nella Bosnia (5), nel quale , 
sono figurate due persone coricate in un divano, con innanzi 
un tripode e sopra alcuni pani rotondi segnati con una croce; 
a destra e a sinistra stanno iniziati di gradi diversi, uno dei 
quali ofl’re da bere ai commensali. 

10 . — Sebbene poche, lo notizie che abbiamo intorno al 
culto di Mitra, ci mostrano chiara la sua natm’a intimamente 
connessa colla religione astrale, di cui in molti punti voleva 
essere un correttivo e una volgarizzazione. Il mitriacismo però 
non bastava. Anche altre religioni hanno agito nello stesso sen-- 


(1) Epìsl. 107. ad Laet. 

(2) jUig. Quacsi. Vet. Nov. Testam. CXIV. 

(3) De corona, 15. 

(4) De pracscript. Haerel. 40, 4. 

(5) Vedi CoMOST, Les mystères de ìlithra, p. 132. 
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fio, ecl liaimo offerto ai devoti uno scampo, un salvatore dal 
fatalismo opprimente degli astri. Così, come abbiamo visto,, 
anche Iside si vantava di esser la fortuna oculata o benefica,, 
che teneva in suo potere le decisioni del ceco destino; e in 
lei appunto Lucio ba finalmente trovato lo scampo dall av* 
versa fortuna, sulla quale è dichiarato ormai vincitore: de sua 
S'orinila Iriuiujìhal (1). Molteplici del resto erano i rapporti e gli 
scambi tra le duo religioni di Iside e di Mitra (3). Un’altra 
religione a cui si attribuiva un potere speciale contro il de¬ 
stino era quella d’Ecate, che perciò negli ultimi tempi del 
paganesimo salì molto in onore. 

Ma erano sopratutto i maghi quelli che si vantavano di poter 
liberare dalla heimarmene. La magia ora come la controparte 
della astrologia, e l’una e l’altra erano inseparabili; nella opinio¬ 
ne del volgo, dalla religione astrale. Dall’ordine universale della 
natura, dairinlluenza che lo stelle hanno sulle cose di questa ter¬ 
ra 0 in specie sulla vita dell’uomo, gli astrologi si vantavano di 
posseder l’arte di trarne una conoscenza esatta del futuro e dei 
destini umani. Ma i maghi alla lor volta jìretendevauo deo 
esse graios ncc fati obnoxios Icgibus (3), o di avere come tali 
il ])otere di modificare o sviare il corso del destino. Essi cioè 
possedevano una scienza simile a quella degli astrologi, ma 
ancora ])iìi vasta; perchè mentre gli astrologi conoscevano 
solo lo simpatie o antipatie che intercedono tra i moti del 
cielo 0 quelli della terra, essi conoscevano le affiniti miste¬ 
riose che legano tutto le coso fra loro anche sulla terra; erano 
ialora azioni, gesti e parole, a prima vista insignificanti, che 
essi sapevano adoperare per impedire alcuni effetti inchiesti 
dai movimenti celesti. Ovvero, poiché negli astri erano i de¬ 
moni che manifestavano la loro volontà, i maghi sapevano per 
mezzo dell’invocazione del loro nome, scongiuri, preghiere o 
sortilegi, obbligarli a cambiare le loro determinazioni, o ricor¬ 
rere a questo scopo al potere più grande di demoni superiori. 


(1) AruL. Melai)». XI, 15. 

(2i (Ifr. Ekitzf.nstkin, llelknist. Mi/stericnrc1ig^. p. 29. 
(o) Ai:kouius, II, 62. 
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Bisognava per questo conoscere i nomi occulti dei singoli 
demoni, le loro virtù e attitudini particolari, la loro gerarchia 
e scambievole dipendenza, le parole o anche i singoli suoni 
— come le sette vocali dell’alfabeto greco rispondenti ciascuna 
a un pianeta — alle quali essi erano costretti a ubbidire ecc.: 
tutte cose in cui stava principalmente la scienza del mago. 

Cosa mirabile: l’astrolatria che rappresentava l’ultimo sfor¬ 
zo del paganesimo di elevarsi a una concezione più alta e uni¬ 
versale della divinità, portava con sè, quasi di necessità, il 
rifiorire delle forme più basse di superstizione, proprie dello 
stadio primitivo naturistico della religione. 








Capitolo Settimo 

Filosofìa e misticismo. 


SoMMAUio : 1, Al uì^Liiralisino della filosofìa joiiia succedo l'uniaocsinio, ebo 
s’iuizia coirindividuulìsmo soggettivo dei sofisti; esso nega la roligiouo 
ma non salva l’iiidipondonza iiitcrioro dell’uoiuo. — 2. L'individualismo 
razionalista di Socrato, favorevole alla roligiouo ma contrario al misti-* 
cismo. — 3. L'edonismo di Aristippo o di Epicuro; conciliaziono epicurea 
del soggettivismo morale uoirintollottualismo socratico, por mezzo del 
sistema atomico, elio nega la religione ma non gli dei e non salva l'in¬ 
dipendenza interiore dbll'uomo. — 4. li razionalisuo naturalistico dei ci¬ 
nici ; suo compimento nel razionalismo monistico degli stoici, che porta 
a un panteismo antiniistico — 5. 11 sistema di Platone pib comprensivo, 
ma abbraccia clementi disparati, volendo conciliare un dualismo tem¬ 
perato in etica con un dualismo radicalo trascoudontnle in gnoseologia 
0 ontologia. Piatone 0 rimasto attaccato al razionalismo; ma il suo sistema 
contiene elementi mistici. — 6. li sistema di Platone condotto, per l’e¬ 
liminazione dei suoi elementi mistici, da Aristotile al razionalismo im¬ 
manentista, da Cameade .allo scetticismo. — 7. Al contrario, per la 
prevalenza data agli elementi mistici, il platonismo sbocca nel misticismo 
filosofico, ebo non ò d’importazione orientalo, pel tramite di Fusidonio. 
8. — I principi fondamentali dol misticismo tr.ascondontale contenuti 
nella filosofia di Filone. — 9. Da Filone a Plotino. — 10. misticismo 
fìlosofìco 0 misticismo religioso. 

Tutti i misteri che sono stati l’oggetto del nostro studio, 
dai più bassi ai più alti, miravano a un medesimo scopo, la 
tìoteria, da raggiungersi per la medesima via, l’unione colla 
divinità. La loro prima origine rimonta all’ epoca in cui si 
concepiva la divinità identica a particolari oggetti o forze 
della natura, e la vita umana intimamente connessa colla vita 
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della natura; onde la congiunzione deiruomo colla diviniti 
non si pensava potesse avvenire altrimenti che per contatto 
tìsico 0 qualche altra specie di comunicazione sensibile. La 
via che da allora lo spirito umano ha percorso e stata grande* 
quindi anche i misteri, strada facendo, si sono notc^ olmeute 
trasformati, sebbene siano rimasti nel medesimo ambito, per 
dire così, materiale. La seteria, che dapprima era riguardata 
dal ristretto angolo visuale della propria gente o nazione, al¬ 
largò sempre più il suo contenuto in modo da abbracciare i 
bisogni dell’uomo in quanto tale, per natura loro universali. 
B la divinità si svincolò un po’ alla volta o si distaccò dalla 
natura, per entrare nel mondo dello spirito; ma poi, nella 
sua tendenza verso l’universalità, tornò di nuovo a confon¬ 
dersi colla natura, non più però spezzata c insensata ma 
organismo vivente e intelligente. Era naturalo che allora 
anche il modo di concepire l’unione dell’uomo colla divinità 
crescesse di perfezione e spiritualità : di già noi misteri eleu¬ 
sini sopra il l’ito meccanico della rinascita si innalzava 
quello della visione, sia pure materiale, come più adatto 
a trasportare l’uomo nella sfera del divino ; la visione 
allargò grandemente il suo orizzonte e acquistò un’imi)ortanza 
])rcmincnto nei misteri isiaci; e finalmente, spogliandosi di ogni 
esteriorità, si tasformò nella dewQitt o contemplazione nella 
religione astrale. Con questo il mistero giunse, si può dire, 
a toccare i confini della filosofia. 

Ma la filosofia rimase sempre una corrente del tutto di¬ 
stinta e separata dal mistero. Auch’essa però aveva percorso 
un lungo processo evolutivo ; e se al principio, in tutta l’epoca 
J classica, tenne una ferma posizione contraria al mistero, poi 

sulla fine si accostò notevolmente ad esso: non si trasformò 
in religione mistica, il che non avrebbe ])otuto senza cessar 
di essere filosofia, ma del misticismo accettò i principi fonda- 
mentali, e cosi addivenne filosofia mistica. Questo fatto è 

stato di grande importanza pel mi.sticismo; e noi non poi3.siaiuo 

passarci sopra, senza che cerchiamo d’intendere come e perchè 
da razionale la filosofia sia diventata mistica. 
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1 , — Lo scopo della tìlosofia greca è stato lo stesso del 
mistero : insegnare aH’uomo la via per conseguire la sua piena 
felicità. Anche se questa non ha detto salvezza, ooì-nipia, ma 
euSaipovCa o altro simile, l’ha concepita, come nei misteri, in mo¬ 
do principalmente negativo, come la liberazione dell’uomo dalla 
tirannia e dalla instabilità del mondo esteriore. La via però 
per arrivare allo scopo è stata diversa: nei misteri si pre¬ 
supponeva che l’uomo fosso incapace per se medesimo di rag¬ 
giungere la soteria, onde il bisogno di essere aiutato anzi 
posseduto e compeuetrato dalla divinità ; nella filosofia invece 
si muovo dal presupposto che l’uomo abbia in sè il potere e 
la forza di redimersi e di conquistare la propria felicità, e che 
a ciò gli basti di conoscere in qual modo mettere in azione 
la forza necessaria. E questo appunto era quello che ciascuna 
scuola filosofica si riprometteva d’indagare e d’insegnare. 
Dunque mistica o filosofia, sebbene tendessero a un medesimo 
scopo, erano due movimenti essenzialmente diversi anzi con¬ 
trari: la prima all’ignoranza e all’impotenza proprie dell’uomo 
soccorreva col lume e colla grazia divina, la seconda contava 
soltanto suirintelligenza umana. 

L’umanesimo come oggetto e il razionalismo come metodo 
è stato acquisito alla filosofia greca in forza di qiiel grande 
movimento filosofico, che s’iniziò ad Atene nel sec. V con i 
sofisti. Nell’epoca antecedente i filosofi ionii avevano specu¬ 
lato esclusivamente sulla natura. Anche questo certo non fu 
senza conseguenze por la religione ; giacché no nacque una 
vivace polemica contro l’antropomorfismo della religione vol¬ 
gare, per opera pricipale di Senofane (l) o poi di Empedocle (2). 
Con ciò però non ora la religione per sè medesima che ve¬ 
niva impugnata : Senofane riconosceva un unico dio (3) che 
identificava con l’unità del tutto, cioè della sfera mondiale (4); 


« 

(1) Diels, Vorsokratiker. Il B, fragni. 14, 15, 16, 11. 12. 

(2) Ibid. 21 B. fragm. 22. 1S4. 

(3) Jbid. 11 B, fragm. 23. 

(4) Di lui dico Aiustotxle (Metalli, l, 5 p. 986 B): tò ev elvai (puoi 
TÒv Oeóv. 
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e anche Empedocle attribuiva al suo sfero la divinità (l). In- | 

vece di questo monismo panteistico, Anassagora poneva un j 

dualismo monoteistico, secondo il quale il Nus o la mente u- 1 

niversale si distingue o in qualche modo si contrappone al j 

mondo, che essa ha tirato dalla confusione aH’ordme per mezzo ' ; 
della concatenazione delle cause fisiche. Ma sia panteismo o 
monoteismo, la filosofia non si confondeva in alcun modo colla i 
religione; perchè rimaneva nel puro ordine delle idee, serven- ] 
dosi dell’idea di dio semplicemente come mezzo per spiegare i 
la natura e l’origine dell’universo. j 

Questi filosofi dunque, se, speculando sulla natura, haimo 
impugnato l’antropomorfismo della religione volgare e hanno ! 

posto il fondamento possibile di una religione più alta, non , 

l’hanno fatto nè per uno scopo antireligioso, nè per uno scopo 
religioso ; il che non toglie che personalmente alcuni fossero 
incUnati perfino verso una religione mistica, come abbiam visto 
di Pitagora e di Empedocle, e come da alcuni si dice, di 
Eraclito (2). Al contrario il sistema atomico di Leucippo e di 
Democrito, per ciò stesso che negava nel mondo tanto l’unità 
che l’ordine dovuto a una mente superiore, ma tutto spiegava 
per il causalo incontro degli atomi, distruggeva lo basi della 
religione universale e razionale; mentre, cosa strana, i suoi 
autori ammettevano volentieri la religione volgare, gli dei della 
quale, una specie di demoni parte benefici e parte malefici, con¬ 
sideravano, al pari degli uomini, formati dall’incontro degli 
atomi, e per ciò mortali — sebbene a più lunga scadenza — 
perchè soggetti alla disgregazione degli atomi. 

Gli antichi filosofi dunque rivolsero la loro speculazione, 
come alle altre cose, così all’oggetto della religione, la divi¬ 
nità; non alla religione stessa, come attività dello spirito 


(1) Diels, 21 B, fragm. 31. 

(2) K. JoKes nel suo discorso d’inaugurazione a rettore doiruniversitit 
di Basilea nel 1903 (Dtr Ursprtmg der Naturphilosophie aus dem Geiste def 
MgslikJ ha dimostrato i molteplici rapporti tra la religione popolare 0 mistica 
od alcuni modi di vedere dei filosofi naturalistici prosocratici; i filosofiperi^ 
non sono la filosofia. Il misticismo orfico di Eraclito 6 oggetto di uno studio 
recento di V. MACcmoRO; Nuovi studi sulVorfismo, Bari 1922. 
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umano, del quale essi non si interessarono. Ma al razionalismo, 
oggettivo e dogmatico, dei filosofi, jonii successe, circa la metà 
del sec. V, il razionalismo soggettivo e scettico dei sofisti ; 
i quali posero al centro delle loro considerazioni l’uomo me¬ 
desimo. Allora non solo la religione, ma tutte le attività dello 
spirito furono assoggettato al giudizio della filosofia, la quale 
invertì completamento gli antichi valori. Giacché prima si 
attribuiva un valore oggettivo assoluto alla società e alle sue 
istituzioni, lo stato il diritto la religione ccc., alle quali, per¬ 
ché esistenti per natura e perciò senza principio e senza fine, 
ciascun indivìduo doveva essere interamente soggetto ; ora 
invece si sostenne essere l’individuo prima e sopra della so¬ 
cietà e di tutto le suo istituzioni, le quali hanno un valore 
jjuramente soggettivo, relativo cioè allo scopo per cui l’uomo 
le ha create. In questo senso diceva Protagora che di tutte le 
cose la misura é Tuomo, reavreov XGill^fttwv [aétqov à'v^Qoao? (l) ; 
perché nella realtà sono i soli individui che esistono, i quali 
unendosi assiemo, i piò forti e i più ricchi, hanno istituito, 
por tenero a freno lo cupidigie degli altri, col timore del pub¬ 
blico castigo, lo stato e il diritto, e, col timore segreto degli 
dei, la religione. È così che rindividualismo si é introdotto 
nella filosofia greca, e, sebbene in diverso forme, vi sì é man¬ 
tenuto costantemente; poi dalla filosofia è passato sotto A- 
lessandro nella politica o in tutti i rami della civiltà ellenista. 

I sofisti hanno tenuto uu atteggiamento scettico di fronte 
alle questioni riguardanti, come la natura, così la divinità; 
ondo Protagora dichiarava di non sapere se gli dei esistano 
ovvero no, e in che modo sian fatti (2). Ma quanto alla re¬ 
ligione, Thauno espressamente rinnegata: perchè, da una parto, 
no hanno fatto una creazione dell’uomo per comodo dell’uomo, 
togliendole ogni valore assoluto, che so è necessario a ogni 
sociale istituzione molto più alla religione ; o, d'altra parte, 
riconoscendo l’individuo come norma di ogni valore, gli hanno 


(1) Plat. Tett. 152 A, ICO C. DiOG. Laek. IX, 51. 
^2) Dikls,.71 "B, fragm. 4. 
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attribuito la aùta^xeia, il potere cioè di raggiungere da sè, senza 
l’aiuto di un essere sopramondano, la propria felicità. 

Ma in questo sono essi riusciti ? Perchè l’individuo sia 
sufficiente a sè stesso, non basta riporre in esso il principio 
e la norma morale dell’azione; è necessario, dacché ogni azione 
ha uno scopo, che anche questo sia dentro di lui- Oia, in con¬ 
formità delle tendenze e della vita pubblica del loro tempo, 
i sofisti ponevano lo scopo supremo dell’azione nella potenza : 
il tiranno o, come oggi si direbbe, il superuomo era il piìi 
alto ideale della loro etica. Se non che la potenza dipendo 
per necessità dalle circostanze esteriori, lo sforzo por conse¬ 
guirla si muove attraverso l’organizzazione sociale, o devo 
fare anche assegnamento sullo forze e le azioni altrui; da 
questa parte riudividualismo e soggettivismo dei sofisti subiva 
una naturale limitazione. Alla distruzione dunque degli antichi 
valori, delle oggettive istituzioni sociali, i sofisti non seppero 
altro sostituire che la volontà dei singoli soggetti in con¬ 
trasto naturalmente tra di loro — dando la palma ai piìi forti 
e ai pià fortunati, alla condizione che anche questi cedessero 
alla lor volta il campo, se alcuno sorgesse pià forte e pià 
fortunato di loro. Evidentemente non era questa la via per 
l’uomo di arrivare alla felicità 

.2. — A questo punto sorgo il pensiero e s’innalza gigante la 
persona di Socrate. I suoi giudici lo considerarono come un 
sofista, e hanno voluto condannare in lui l’intera classo dei fi¬ 
losofi sovvertitori dell’antico (1). B, a dir vero, egli si muoveva 
nello sfondo comune dei pensatori contemporanei ; nella so¬ 
stanza però si distaccava da loro quanto il ciclo dista dalla 
terra. Comune coi sofisti aveva la persuasione di dover limi¬ 
tare la considerazione all’uomo c a quanto ha relaziono con 
l’uomo ; per tutto il resto si teneva in un prudente riserbo, 
piuttosto scettico. E neH’uomo stesso riponeva la norma del- 
l’azione, la fonte della sua felicità: riudividualismo rimaneva 
anche per Socrate un cardino della nuova filosofia. Ma sul 


(1) Plat. Ajiol. 23 D. 
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modo d’intenderlo, s’allontanava immensamonte dai sofisti suoi 
avversari. Nell’individuo cioè ha considerato come norma dei 
valori umani non ciò che è proprio di ciascuno, e perciò vario 
c mutevole, come il senso il gusto la volontà ecc., ma ciò che 
è stabile cd universale, che non può essere altro so non il 
l)ensiero. Giacché per il pensiero adoperato rettamente, cioè 
por il discorso •dialettico, daU’osservaziono dei fatti particolari 
.si arriva a stabilire le ideo universali, le quali ci fanno cono- 
.score l’essenza immutabile delle coso o le loro scambievoli 
relazioni. E appunto nell’imparare per sè e neH’insegnaro agli 
altri a praticare questo giusto metodo, a distinguere il vero 
dal sapore solo Jipparcnte, vedeva Socrate la ragiono della 
.sua esistenza, la missione della sua vita. B la cosa ne era 
degna; chè il sapere, secondo lui, non solo è la norma dei 
valori umani, ma l’unico valore umano, non solo il principio 
ma anche lo scopo del nostro agire; onde la nostra felicità 
non è fuori, ma dentro noi stessi ; perchè so la potenza, in cui 
])onevano la felicità dell’uomo i sofisti, è al di fuori, il sapere 
in cui la riponeva Socrate è al di dentro. Il sapere però, che 
i ntcndeva Socrate, non era il sapore speculativo, ma pratico ; 
non la scienza alla quale non credeva, ma la sapienza, aocpia ; il 
.sapere cioè che è buono e utile all’uomo, che gli procura il 
vero i)iacore o lo ronde felice. Onde, per Socrate, vero buono 
hello utile o piacevole era tutt uno. Così tra il sapore e la 
felicità doU’uomo, in teoria,non v’era alcun iato, alcun vuoto 
da sormontare ; ma nemmeno in pratica, perchè il sapere porta 
con sè per necessità l’azione corrispondente, essendo impossi¬ 
bile che l’uomo non faccia quello che sa essere il suo meglio. 
Basta dunque di sapere per agire, o basta di agire come si 
sa per essere felice. Alla baso di questa concezione della vita 
sta il presupposto di un ordine dell’universo, immutabile co¬ 
noscibile all’uomo, non solo causalo ma anche finale, teleolo¬ 
gico ; onde Socrate ammetteva — ed era Tunica sua dottrina 
cosmologica — il Nus universale di Anassagora, come neces¬ 
sario a spiegare l’ordine, di cui l’uomo fa parte. 

Col riporre la felicità dell’uomo nel suo interno, Socrate ha 
voluto anche renderlo interiormente libero, indipendente dal 
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mondo esteriore; così ha posto la libertà, conio la felicita, nel 
potere stesso dell’uomo. E che questa non fosso una vana 
pretesa, l’ha mostrato non tanto colle ragioni, quanto col fatto 
più grande della sua vita — la calma imperturbabile colla 
quale è andato incontro alla morte. 

Con Socrate pertanto l’individualismo giunse alla sua per¬ 
fezione: tutta la vita dell’uomo si racchiudeva in so medesima 
come in un circolo, perchè l’uomo aveva tanto il principio che 
il fine del suo operare dentro di sè, nella ragiono. La ragione 
bastava a tutto. Si ripete spesso il detto di Socrate che l’u¬ 
nica cosa che egli sapeva era di non sapere; esso però nou 
suonava sfiducia verso la ragione umana, ma piuttosto verso 
i singoli individui;! quali hanno bisogno di esaminare conti¬ 
nuamente se stessi — o Socrate sentiva per primo questo 
bisogno — affine di correggere le proprio erronee opinioni. 
Per Socrate dunque l’individualismo si convertiva in un jier- 
fetto razionalismo, e questo prendeva una tinta di utilitarismo 
6 di edonismo; ma soltanto una tinta, perchè Tutile c il piace¬ 
vole non erano cercati da Socrate direttamente, ma come una 
conseguenza del razionale. 

Dopo ciò è facile intendere la posizione di Socrate rispetto 
alla religione. L’accusa i)ortata contro di lui era di non cre¬ 
dere ai numi della città, e di volere introdurre in essa de¬ 
moni nuovi (1) : l’accusa probabilmente era vera. Egli cioè non 
seguiva la religione nazionale, ma aveva cercato di formarsi 
d . sè una religione razionale. Seguendo in questo i filosofi 
jonii, a mme tte va un im ico dio,' non però confuso colla natura 
(panteismo) ma distinto da essa (monoteismo), principio del¬ 
l’orbe, universale, il Nus di Anassagora. Al disotto di questo 
dio unico universale ammetteva anche resistenza di dèi se¬ 
condari particolari, che si potevano considerare come corri¬ 
spondenti ai numi tradizionali, dai quali però sostanzialmente 
differivano, perchè non avevano forma di uomini ma di demoni. 
Essi potevano entrare in relazione con l’uomo ed aiutai'lo, 
perchè più potenti di lui e più sapienti; tali erano i demoni 


(1) Plat. Apoi. 21 B ; Sksof. Meni. 1, 1, 1. 
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elle indicavano il futuro airuomo per mezzo degli oracoli, & 
tale il demonio che per un presentimento interiore metteva 
in guardia Soerate contro ciò che non gli conveniva di fare (!)• 
Socrate dunque ammetteva non solo gli dei, ma anche la re¬ 
ligione; l’aiuto però che essi davano all’uomo non contrad¬ 
diceva il principio dell'individualismo, perchè lasciava l’uomo 
nella sua sfera e lo faceva agire in confonnità dello sue po¬ 
tenze naturali. Al contrario diamotralraento opposta all’indi¬ 
vidualismo e razionalismo socratico sarebbe sfata l’idea ohe 
l’uomo, per raggiungere la sua felicitò, o libertà, avesse bisogno 
di un sapere a lui inaccessibile, e di essere trasportato dalla 
sua propria sfera a quella superiore della divinità. Il misti¬ 
cismo si opponeva per natura sua ni principi fondamentali di 
Socrate o di tutta la filosofia, che, preso da lui le mosse, si ò 
diramata per le piii diverse direzioni. 

Perchè Socrate, se ha indicato formalmente la ragione come 
mezzo bastevole all’uomo per conquistare la sua felicità e 
libertà, non ha anche indicato l’oggetto di essa; non si è 
fermato a tracciare in particolare la via che ci deve condurre al 
bene sommo, nò tampoco la sua direziono. Ma, quello che So¬ 
crate non ha fatto, hanno cercato di fare i suoi discepoli e 
successori, i quali perciò si sono divisi nello opinioni piìi varie 
0 discordanti. 

3. — Coloro che piò si sono allontanati dalla linea di Socrate 
sono stati gli edonisti, che hanno riposto il bene sommo del¬ 
l’uomo nel i>iacerc. So con ciò sono rimasti a prima vista fe¬ 
deli al principio deH’individualismo, perché il piacere, diver¬ 
samente della potenza dei sofisti, sta neH’intorno dell’uomo, 
si sono decisamente allontanati dall’altro principio fondamen¬ 
tale che era il razionalismo, perchè hanno sostituito alla 
norma assoluta della ragione il principio massimamente rela¬ 
tivo del gusto di ciascuno, il quale varia non solo da individuo 
ad individuo, ma di momento in momento neirindividuo me¬ 
desimo; e sono così ricaduti nel relativismo dei sofisti. Non 


(l) Plat. 31 D; Z'Vdr. 242 B. 
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hoimo però con questo iipu . » godere. Aristippo e 
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ì prioù suol seguati uou ooUoeaudo la 

del futuro, ohe non jìii^inuo fatta oonsistere nel sapere 
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"Td tdfSlcurrha'dato maggior rilievo alVuso della ra- 
gìoue. Por ricostituirò Puuit» iuteriore, 

ru“coirte’S"L;:ni:;.fmrrLo cou,^^^ 

hrato- onde sta alla ragione di scegliere tra piaeere o piaeo.e 

■ preterire agli altri quelli elio sono piU duraturi 6 segui i 
Luor dolore, quelli ohe sono iu s6 più l’-'f 
gouo a un ordiue più elevato, e in generale V»"' ^ ' 

ftono nella quiete, nou in un movimento 
cosicché l’ideale epicureo é uno stato abituale, pn , q ‘ 
ptrrpossibile, di dolori pel corpo (daoviu) e 
per lo spirito (àtopoSiu), fonte all’uomo di uua intima e con 
tiuua soddisfasione. Credeva Epicuro, con questi " 

aver provveduto alPunitù interiore dell’Individuo e alla climi 
.iasione di quel dolori, che provengono dai desideri sfrenati 


dai bisogni fittizi di ciascun individuo. 

Se non che il dolore e il piacere, benché siano esclusiva¬ 
mente dentro di noi, pure non dipendono esclusivamente c a 
noi, ma in gran parte dagli oggetti e dagli avvenimenti ai 
fuori ; per ottener dunque una libertà perfetta anche dal mon 
esteriore, in che sta la difficoltà maggiore, Epicuro ha creduto 
di dover rivolgersi di nuovo alla ragione; non alla sciupio^ 
ragione pratica ma speculativa, dalla quale ottenere il se 
greto intorno alla natura del mondo e alla posizione 
l’uomo in mezzo ad esso- Per questo é ricorso ad uno _ 
sterni già fatti della filosofia jonia, ed ha scelto quello di o 
uiocrito, come il pià adatto a salvare la indipendenza o 
felicità umana dal corso incerto e mutevole degli avvenimon 
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esteriori. Giacché il cieco meccanismo che, secondo Democrito, 
domina nel mondo ci persuado che molti avvenimenti sono 
ineluttabili e indipendenti dalla nostra volontà; ora il savio 
si rassegna airinevitabilo e solo cerca di modificare la catena 
delle cause efficenti, por quanto è possibile, in suo favore. 
Il sistema atomico dunque doveva servire a liberare l’uomo 
dal timore dei dolori e della morte, ma soprattutto dalla re¬ 
ligione. Chè appunto Epicuro concepiva la religione come uno 
spauracchio di menti ignoranti, atto a ingenerare continue 
preoccupazioni e fastidi, sia che dagli dei si temano castighi 
o si aspettino benefici; concezione a dir vero piccina per un 
filosofo, anche se trova un attenuante nelle gravi superstizioni 
che allora e sempre hanno ingombrato la religione. Or bene nel 
sistema atomico, esclusa ogni teleologia e provvidenza, non 
c’era posto non solo per il Nus universale, che Socrate aveva 
accettato da Anassagora, ma nemmeno per la divinità — uno e 
tutto — dei panteisti come Senofane. Un posto però Epicuro co 

10 trovava — negli spazi vuoti tra un mondo e l’altro (pera- 
y.óapia, intermnndia) — per gli dei del volgo, che egli fedele 
al consenstis gentiiim ammetteva, in forma di uomini perfetti, 
spogli però di ogni aggiunta mitologica e liberi da ogni cura 
per sò e per gli altri, veri fannulloni, oggetto di ammirazione 
e di invidia per il savio epicureo. 

Per concludere, da Socrate Epicuro lia accettato il prin¬ 
cipio individualistico, che egli anzi ha cercato di spingere sino 
all’ultimo grado. A ogni singolo individuo ha riconosciuto la 
forza di poter raggiungere da sò la propria felicità, il piacere, 
non solo iudipoudentomente dal corso degli avvenimenti este¬ 
riori, ma anche da qualsiasi intervento degli dei, sia piu-e come 
consiglieri o aiutanti entro la sfera naturale dell’attività uma¬ 
na; ondo ogni religione, e molto piii ogni forma di misticismo, 
ora di necessità ripudiata da questa filosofia, che por la sua 
indole piatta, nonostante la poesia di Lucrezio, ha superato 
tutto le altro. Quanto al razionalismo socratico, l'edonismo era 

11 suo opposto. Epicuro, che ha voluto conciliare l’uno con 
l'altro, ha finito por negare l’uno e l’altro: il razionalismo, 
perchè ha assoggettato l’uso della ragione a un principio di- 
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verso dalla ragione, al piacere, come norma suprema della vita? 
Podonismo, perchè corno centro delPonita interiore della per¬ 
sona umana o come criterio di scelta tra i diversi piaceri, che 
per sè stessi hanno tutti un medesimo valore dipendente dal 
^sto individuale, ha introdotto un principio diverso dal pia¬ 
cere, la ragione. Il vero edonismo è quello di Aristippo ; e se 
Epicuro, diversamente dall’opinione comune, contro la quale 
i suoi moderni ammiratori meritamente protestano, non ha> 
vissuto da puro edonista, non è stato per la logica dei suoi 
principi. Per la quale, condotta sino in fondo, non dovrebbe 
rimaner salvo nemmeno l’individualismo, l’indipeudeuza cioè 
assoluta dell’uomo interiore dal mondo esteriore. Giacche il 
piacere, e lo stesso stato di aponia e di atarassia, dipende in 
gran parte dagli avvenimenti esteriori-, e il sapere che essi 
si succedono meccanicamente e che il malo e ineluttabile, per 
se stesso, se non s’introduce nel mondo qualche altro pillici- 
pio razionale, non diminuisce ma piuttosto acuisce il dolore 
di chi sento profondamente ; a meno che anche qui non si deb¬ 
ba ricorrere al gusto individuale, a una certa idiosincrasia 
spirituale di ognuno. 

4 . — Queste patenti man canze della corrente edonistica han 
fatto sì che fin dai primi tempi, dopo la morte di Socrate, 
quelli dei suoi seguaci che, per il loro modo di vivere un po’ 
simile a quello dei cani, dal popolo si dissero cinici, hanno 
seguito una corrente del tutto opposta; hanno visto cioè che 
il piacere non solo non libera l’uomo dal mondo esteriore, ma 
])iuttosto, come sperimentavano in so medesimi, l’avvinco ad 
osso a guisa di uno schiavo, onde cominciarono a predicare e a 
praticare la rinunzia completa ai boni materiali, quale unico 
mezzo di redenzione dello spirito. Così Diogene di Siuope, nato 
povero, abbracciò con gioia la sua povertà e la praticò per 
le vie di Atene, nelle forme più rozze e stravaganti, vantan¬ 
dosi di saper vivere, da vero cinico, senza bisogni ma anche 
senza fastidi o riguardi, libero come un cane; o Cratete, nato 
ricco, abbandonò spontaneamente le sue ricchezze per vivere, 
contento della sua filosofia, da mendicante. A questa filosoflar 
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pratica, superbamente individualista, i cinici, fedeli alla loro 
discendenza socratica, diedero anche una forma teoretica in¬ 
tellettualistica; insegnavano cioè che il vero bene, proprio 
dell’uomo, è tutto ciò che è naturale; al contrario, estraneo 
a lui, fumo ed apparenza, è tutto ciò che è convezionale ar- 
tiheioso 0 falsamente appreso da lui stesso come un bisogno. 
L’unico vero bone ò dunque la virtù, non il piacere o il vi¬ 
vere secondo i comuni usi sociali o le convenzioni di una falsa 
civiltà, contro la quale essi si ribellavano in maniera molto 
libera e spesso anche sjriritosa, cui ò specialmente rimasto at¬ 
taccato il nome di cinismo. Qui dunque sta la vera interiorità 
e indipendenza doiruomo, nel saper distinguere gli uni dagli 
altri beni, i veri dai falsi. Sapere che, come quello dell’arti¬ 
sta, non sta solo nella teoria ma si acquista soprattutto 
colla pratica; onde i cinici hanno introdotto per primi nella 
vita morale, importante correttivo dell’intellettualismo socj'a- 
tico, qual necessario compimento della teoi’ia l’educazione (stai- 
, Xieia) e l’ascesi (dajoioig = esercizio). Si noti bene però, l’ascesi 
dei cinici non era, come poi nel platonismo e nel Cristianesimo, 
una lotta intcriore contro gl’istinti della natura; al contrario 
essi professavano fino alle più sfacciate conseguenze il princi¬ 
pio che naturalia non simt iurpia] il loi’o ideale era, come di 
non fuggire il dolore, cosi nemmeno di fuggire il piacere, pur¬ 
ché consono alla natura, conservando tanto innanzi al dolore 
che al piacere una perfetta indifferenza e padronanza, senza 
la quale l’uomo perde il potere di bastare a sò in ogni circo¬ 
stanza, l’autarchia, in cui propriamente consiste la concezione 
individualista della vita. 

I cinici però, occupati più nell'esercizio della vita mo¬ 
rale che nella rifiessioue filosofica su di essa, non hanno 
fatto attenzione alle questioni difficili che dal loro modo 
di vedere potevano sorgere. E cioè: quale è il criterio per 
distinguere il natm-ale dal non naturalo? è sempre vero ohe 
il naturale si confonde col razionalo, o, in altri termini, 
che il sapere, posto da Socrate formalmente eome principio 
supremo della vita, ha per oggetto il naturale ? E in fine è 
sempre il naturale in poter nostro, ovvero molte volte 
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non riusciamo da noi nemmeno a realizzare ciò che è naturale?' 

A queste domande hanno cercato di rispondere gli stoici, 
che le idee pratiche dei cinici hanno assoggettato alla rifles¬ 
sione e critica filosofica, e le hanno organizzate in uno stretto 
e rigoroso sistema speculativo. E perciò, come gli epicurei, 
hanno creduto che la visione della vita non si possa separare 
ma debba esser fondata sulla visiono dell’univei’so ; contraria¬ 
mente a loro però, alla propria morale della ragione e della 
virtù, opposta alla morale del piacere, hanno cercato il fonda¬ 
mento non in un sistema cosmologico pluralistico e positivista, 
come quello di Democrito, ma strettamente monistico e razio¬ 
nale come quello di Eraclito. Giacché si trattava per loro di 
stabilire l’unità, anzi l’idendità tra natura, qpuoig, e ragioiie, 
Xóyog, tra la natura umana e la natura universale, tra il logos 
dei singoli individui e il logos del cosmo. Ora a questo scopo 
rispondeva mirabilmente la dottrina eraclitea: secondo la quale 
lina è la materia cosmica primordiale, il fuoco, che prende di¬ 
verse forme, rimanendo pure sempre la stessa, nei quattro ele¬ 
menti, che perciò si compenetrauo l’un l’altro; e che assor¬ 
ge alla foj-ma più alta nello spirito, col quale sostanzialmen¬ 
te si confonde, onde materia e spirito^ sotto due aspetti diver¬ 
sissimi, sono tutt’uno; e l’uomo, come microcosmo, non è; 
che una porzione e quasi il compendio dell’universo intero 
il suo corpo cioè una particella della materia cosmica, la sua 
ragione una scintilla del logos universale, c corpo ed anima 
una cosa sola, parte della sostanza del fuoco primordiale. Da 
qui ne viene che tutto ciò che è naturale ò anche razionale; 
non solo perchè tutto ciò che è, è insieme materia e ragione, 
ma anche perchè il flusso continuo di tutte le cose (giacché 
acivta QeX) è il divenire insieme della natura o della ragione, 
onde la successione degli avvenimenti, tanto mondiali che uma¬ 
ni, non è puramente esteriore e a caso, come presso Democrito 
ed Epicuro/ ma strettamente determinata dalla ragione e per¬ 
ciò immutabile; così che nel mondo domina insieme la prov¬ 
videnza, JtQÓvota, e il fato, etpagpÉvri, che sono, sebbene in 
apparenza diversissime, una cosa sola. 

■ Su questo sistema monista e materialista è facile il vedere 
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come sì fondi la, concezione stoica della vita. Si intende in¬ 
nanzi tutto perchò il sapere, principio supremo di azione,-debba 
■ avere per oggetto il naturale, essendo il naturale identico col 
Iazionalo; e poi porchò il naturalo si debba considerare' 
rispetto airuoino, non isolato ma parte della natura uni¬ 
versale, colla quale costituisce in realtà una unità indissolu¬ 
bile. Da qui la regola por l’uomo di operare e di sentire. L’o¬ 
perare dev’essere determinato, come principio intrinseco, dalla 
sua corrispondenza colla natura, colle esigenze cioè naturali 
dell operante non solo ma anclic delle cose esteriori e in specie' 
degli altri uomini; onde, diversamente dai cinici, gli stoici 
attribuivano grande valore alla società o alle istituzioni sociali. 
Bisogna però notar bene come tutto il valore sta nell’azioue 
per so medesima o non nel suo effetto, perchè quella e non 
questo e nel potere dell’uomo. Onde i beni esteriori, purché 
veri beni londati sulla natura, possono eccitare la volonià 
deH’uomo e determinare la sua azione, hanno ])erò un valore pu¬ 
ramente relativo per lui o non assoluto, perchè questo spetta solo 
all’azione soggettiva por so medesima ; la salvezza p. es. di un 
amico può essere il ffno a cui indirizzo lo mie azioni, le quali 
fatte per si nobile scopo sono buone e virtuoso, ma per la 
mia perfezione o felicità è indifferente che in realtà l’amico 
sia 0 no salvato. 

Altrettanto si dica del sentimento. La tanto rinomata apa¬ 
tìa degli stoici non signipea, come molto volto si crede, la 
mancanza di ogni,affetto; anche gli stoici ammettevano gli 
affretti, ma li distinguevano in buoni e cattivi, o, per dir me¬ 
glio, in veri e falsi, perchè Ij^ considerava no derivare da un 
giudj^ vero se buonj,_c_falso so cattivi. Orbene riponevano 
il criterio distintivo del loro valore o'ycrità nella considera- 
zjpno delle coso 0 degli avvenimenti,dal jpunto di vista del 
tìittOj 0 non di se medesimo; ondo esigevano sentimento di 
consenso o di contento, swqOeia, per tutto ciò ohe risponde 
j alla razionalità del tutto, di avversione invece, dvcucd deia per 
ciò che ad essa si oppone, e infine d’indiff'crenza assoluta, 
da tela , pei; ciò che è visto in relaziono soltanto a sè o a qual- 
altro essere particolare. E qui appunto facevano consì- 
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stere la vera redenzione dolVuomo, la conquista della piena 
libertò interiore, nell’indilfcrenza verso tutto ciò che ci e cste- 

i*iorc 

Su questa base - da una parto l’apatia o indifferenza per 
tutti i beni particolari, e dall’altra l’azione determinata dalla 
ragione universale, considerata però nel suo aspetto mteiiore 
e non in quello esteriore della sua riuscita - innalzavano gli 
stoici la vera felicità dcU’uoino, che, libero da tutto ciò che 
ò fuori di lui, basta perfettamente a so stesso- Liberta e 
autarchia, che in ultimo derivano dal lume della ragione che 
è in lui; onde il savio, che, in opposizione allo stolto, si la 
o-uidare in tutto esclusivamente dalla ragione, era 1 ideale per- 

o 

fetto dello stoico. 

Da qui s’intende la posizione della religione nella conce¬ 
zione stoica. È una posizione analoga a quella che aveva nella 
concezione socratica. La divinità unica è il Logos universale che, 
diversamente dal Nus socratico, non sì distingue ma si confondo 
colla natura; onde invece del monoteismo di Socrate si ha 
un panteismo naturale. Nel seno di questa divinità universale 
gli stoici distinguevano diverse divinità particolari, costituite 
dalle singolo parti principali della natura, quali la terra gh 
astri gli elementi ccc. ; che, per mezzo di un’interpretazione 
artificiosa, rallogoria, identificavano con i numi della religione 
volgare. La religione stoica dunque era puramente e in stretto 
senso naturale {theologia pìiysica), perchè ilJLpgos^eva.JlBa 
cosa sola_con J^natma- Da ciò ci sarebbe da aspettare una 
comunicazione diretta tra l’uomo o la divinità, consistente ne 
sentimene mistico prodotto dairunipne. E difatti gli stoici 
ammettevano una simpatia naturale tra le diverse parti della 
natura, per cui l’una agiva sull’altra. Ma ciò nonostante i 
loro panteismo è rimasto sempre strettamente chiuso alle coi 
renti mistiche, le quali invece sono largamente sgorgate m 
altre speci di panteismo. Ciò si deve aH’altro carattere es 
senziale del panteismo stoico, iljazionalismo, per cui il Logos, 
, come ragione, non ora conoscibile dall’uomo altrimenti che p©^ 
/mezzo della ragione; e la stessa mantica, che gli stoici a® 
mettevano e spiegavano colla simpatia tra le parti delPuniver 
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SO, era da loro considerata come una cognizione naturale. An¬ 
che rasccsi cinica e stoica, come abbiamo già detto, non aveva 
un carattere mistico ma naturale. Al pari dunque degli epicu- 
rei, g li stoic j^ respingevanp la mistica; mentre però gli epicurei 
lo facevano per una ragiono negativa, perchè cioè negavano 
ogni relazione tra l’uomo e la divinità, gli st oici lo _facovano 
per una ragiono, positiva, opponendo airunionc sentimentale 
colla divinità l’unione naturale, o alla conoscenza immediata 
di essa la conoscenza discorsiva della ragione; identificavano — 

in una parola la religione colla filosofia. 

Lo stoicismo, non c’è dubbio, segna un gran passo innanzi 
nella via che tendo a dare aH’uomo piena coscienza dello sue ' 
iorzo, 0 in ultimo la liberazione dalle apparenz.e del mondo 
•esteriore o dal corso confu.so o travolgente degli avvenimenti. 

Por questo giustamente esso ha cercato di trarre Tuomo dal 
suo isolamento, e di innestar la sua vita nella vita universale 
del cosmo; ma ha errato nel credere che questo si potesse 
òttencro col mozzo di un puro razionalismo, ed è perciò che 
ha mancato al suo scopo. Il razionalismo infatti non può darci- 
che una concezione statica doU’universo, giacché rintellettp, 
vede ciò che è, non opera per creare quello che non è:. Così 
lo stoicismo si_contenta di contemplare runiverso bello e fatto 
ccmi’è, colle suo relazioni fisse tra i diversi oggetti, e colle sue 
leggi immutabili della natura; onde anche il Qusso perenne 
degli avvenimenti eoncepisce eome statiep, ehe si svolge logi¬ 
camente 0 perciò necessariamente, preesistente o incluso fin da 
principio nello sue ragioni. Unità magnifica, monismo assoluto, 
che però è incapace di rendere ragibne della varietà della vita; 
la quale è movimento continuo, uno sforzo di crescere di di¬ 
latarsi di superare perennemente so stessa, non secondo uno 
schema fisso ma per un’intima esuberanza di forze; nel che 
sta propriamente la vera autonomia e libertà. E perciò, se si 
applica un rigido razionalismo'monistico a ricongiungere in¬ 
sieme la vita dcH’uomo colla vita deH’uuiverso, non può es¬ 
sere a meno che si spezzi l’uno o l’altra, e che anzi venga a 
mancare la base stessa della vita dello spirito, la distinzione 
tra vero e falso, tra bene e malo, tra virtù e vizio ecc. Per- 
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cbè se tutto ci 6 Ohe avviene è naturale, e tutto co che i> 
fanale è razionale neoessario o i,nmutah.le .l falso h ueeee. 
"S o razionalo come il vero, il male come .1 bene, .1 v.zro 
òme te virtù la stoltezza dell'uomo volgare come la sapienza 
dono stoico. Viceversa, introdotta nella vita te 
stoica tra virtù e vizio, tra ragione o passione, ti.a liboiU 
Siero e schiavitù verso il monde esteriore, crolla sub. o 
come d'incanto l'ediDcio, che sembrava costru.to con tanta 
sapienza e uni» di'disegno. L'uomo, che ù lo specchio del. 
l’universo, viene scisso violentemente in duo parti; dall una 
lu tira te sua ragiono, dall'alfra la sua passione, ^e vale il 
'Idre la passione a una cognizione falsa dell'intelletto i giac¬ 
ché oltre l'assurdo di questa concezione, non si comprendo 
■ peitìiè il falso, in un ordino naturale che è esseuz..H,ncnte 
razionale, abbia sull’uomo altrettanto potere die il veio. Ma 
ciò ebe più ripugna è la divisione che si pone tra 1 azione in¬ 
teriore e il suo compimento esteriore, di guisa clic solo la 
i,rima e non il secondo abbia per sè valore intrinseco ed as¬ 
soluto: ma allora ebe scopo rimane per l’attività etica, disgiun¬ 
ta che sia dalla relazione naturale col suo cUetto ? Gli stoici 
stessi hanno sentito tutto il peso della difficoltà, e, per elu¬ 
derla hanno dovuto finalmente appigliarsi all’espediente di to- 
.riiore alla virtù ogni serietà, e ridurla ad un semplice giuoco. 
Tu cui l’azione non ha altro scopo che l’esplicazione della pro¬ 
pria energia, (lualunque sia l’effetto che no consegua ( 1 ). La 
vita interiore dell’uomo rimane cosi isolata, avulsa dalla vita 
e dall’ordine universale, che puro si assumeva come fondamen¬ 
to per consolarlo nelle sue sventure e nei suoi dolori. In con¬ 
clusione dunque il razionalismo monistico non ha risposto allo 
scopo per cui è stato accettato dagli stoici, di assicurare la 
perfetta sufficienza morale e la libertà interiore dell’uomo. 
Tanto è vero che gli stessi stoici confessano il loro savio esser 
rarissimo: i più vedono il loro ideale realizzato in duo so 
uomini, Socrate o Diogene; anzi alcuni in nessuno. 


(1) Epict. Dissert. II, B, l ss.; IV, 7.19 o 30. Cfr. H. Gompbbz, Di* 
Lebensauffassung der griech. Pltiìosophie, 1917, p. 218 s. 
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6. — Mentre gli epicurei facevano consistere la felicità- 
deli’uomo neH’equilibrato acquietamento di tutti i suoi appe¬ 
titi ancora sensibili, e gli jtjoicLal.^contrario nella_virtìi da 
una parto e noll’apatia o soppressione dogli, appetiti sensibili 
dall’altra, Platone ha superato questo due contrarie e unila¬ 
terali interpretazioni del pensiero di Socrate, ricongiungendo 
insieme in un’arinonica concezione della vita tanto gli istinti 
inferiori, tendenti alla propria conservazione individuale, quan¬ 
to gl’istinti superiori, tendenti a far prevalere i valori univer¬ 
sali dello spirito. Contro dunque i duo monismi, edonistico o 
naturalistico, un dualismo armonico, secondo il quale gli ap¬ 
petiti sensibili (tò èjtitìuniiTtxóv) stanno soggetti agli appetiti 
superiori dell’anima {-Suiiós, aìiimus) od entrambi alla direzione 
suprema della ragione (tò XoYiotixóv). 

Anche qui dunque, malgrado il dualismo tra intelletto ed 
appetito, domina l’intellettualismo; il quale anzi è i)ortato a 
un più alto grado che nello stoicismo, perchè la cognizione 
intellettuale è tenuta pura o separata da qualsiasi relazione 
colla cognizione sensibile. Ad un tcmi)erato dualismo etico 
si fa corrispondere un radicale dualismo gnoseologico. Oggetto 
cioè del sapere, che Socrate poneva come norma suprema dei- 
razione etica, non è il naturale, come volevano i cinici e gli 
stoici, ma sono lo idee, come appunto insegnava Socrate. Men¬ 
tre però per Socrate le idee erano concetti universali, formati 
col metodo dialèttico suU’osscrvazione di casi singoli indivi¬ 
duali appresi per mezzo del senso, per Platone, oltre a questi, 
vi sono dei concetti supremi, come l’uno, il buono, il bello, il 
brutto eco., formati dalla mento senza l’aiuto dei sensi, o ai 
quali corri-spoudono delle realtà oggettive soprasensibili. 

Questo reciso dualismo tra senso e intelletto Platone mette 
in perfetta rispondenza col suo dualismo, non meno radicale, 
metalisico; nel quale egli, allontanandosi dalla semplice dialet¬ 
tica socratica, si avvicina alla speculazione dei filosofi, natu¬ 
ralisti, combinando insieme la teoria di Parmenide con quella 
di Eraclito. Da una parte ammette con Parmenide un mon¬ 
do ch e è e non diviene, il mondo cioè ideale eterno ed 
immutabile, dall’altra con Eraclito, un mondo che diviene e 
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non è il mondo cioè sensibile, temporale e mutabile. Per Pla¬ 
tone però, diversamente da Parmenide, l’ unità del mondo idea¬ 
le non è semplicità ed immobilità, ma piuttosto racchiude in 
sé un complesso vitale di essenze per sè sussistenti, una ge- 
rarchi7(U idee, la quale è costituita non tanto dalla subordi¬ 
nazione logica della specie al genere, quanto dalla subordina¬ 
zione teleologica del mezzo allo scopo, ondo l’idea suprema, 
alla quale tutte le altre sono subordinate, è l’idea del bene. 

B il , mondo sensibne esisto realmente, contro quello che pen¬ 
sava Parmenide; non ha però, come credeva Eraclito, la ra¬ 
gione di essere in sè medesimo ma in quanto partecipa, come 
semplice sua ombra e figura, al mondo dello idee. Or dunque, 
è il mondo delle idee oggettivamente esistenti fuori della no¬ 
stra mente, che per sè è alla stessa mente (voù?) conoscibile 
(xóffjrog voptó?), mentre soltanto il mondo del divenire, nella 
sua confusione instabilità ed apparenza, è l’oggetto della co¬ 
gnizione sensibile (xóojAog 

Conseguenza logica di questo sistema gnoseologico dovrebbe 
essere, poiché naturalmente l’uomo non conosco che ciò che gli 
si rivela per mezzo dei sensi, la sua naturalo incapacità a cono 
scere l’essenza vera delle cose; solo estraniandosi da se me¬ 
desimo, nell’assenza completa dei sensi, venuto a contatto im¬ 
mediato col mondo delle idee oggettive, por mozzo della loro 
intuizione diretta, egli può acquistare la vera cognizione del¬ 
l’essere. Sarebbe l’estasi, la forma più alta di misticismo. Ma 
Platone ha voluto rimaner fedele alla tradizione socratica, 
all’individualismo razionalista, per cui l’uomo basta natural¬ 
mente a se stesso per mezzo dell’ uso ragionevole del suo in¬ 
telletto. Onde per evitare la conseguenza estrema del misticismo,, 
ha dovuto ricorrere di nuovo ai filosofi anteriori, questa volta 
a Pitagòra, per una teoria antropologica, che gli permettesse 
di conciliare il suo dualismo radicalo col suo razionalismo. 
Anche qui dunque come base della spiegazione una distinzione 
dualistica tra anima e corpo, che rientrava benissimo nel si¬ 
stema generale, perchè veniva spontaneo di considerare l’ani¬ 
ma come appartenente al mondo soprasensibile ed incorrut¬ 
tibile delle idee, e il corpo al mondo visibile e corruttibile 
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(lolla materia; onde so il corpo nasco e muore, l’anima 
non ha avuto principio e non può aver line. Da questo pre¬ 
supposto veniva per conseguenza che la vita terrena non è 
tutta la vita, ma una semplice parentesi nell’esistenza (lell’ani- 
ma; e che perciò per una vera cognizione delle coso, non è 
necessaria l’estasi, l’intuizione cioè delie idee come realtà og¬ 
gettive, ma basta l’intuizione che ne ha avuta l’anima prima 
di questa vita, di cui essa conservi ancora la memoria; onde 
duo spe-ie di cognizioni quaggiù: la visione immediata degli 
oggetti por mezzo dei sensi, e il ricordo, un semplice ricordo, 
della visiono dello ideo per mezzo della incuto (H. Bimaneva a 
spiegate come l’anima si trov'i in terra unita, contro la sua 
natura, al corpo sensibile e mortale; e ([ui principalmente soc¬ 
correva la teoria di Pitagora, teoria non propriamente filosofica 
ma religiosa, secondo la quale per una colpa commessa in una 
esistenza anteriore, Fanima è stata relegata nel corpo, come 
in una prigione, cd è costretta a migrare di corpo in corpo, 
finche non abbia raggiunto la sua piena purificazione ed espia' 
ziono. Platone dunque ammetteva che per la vera e piena 
conoscenz.a si richiedesse la comunicazione immediata dell’ani¬ 
ma con un mondo superiore e soprasensibile, la contempla¬ 
zione intuitiva lidie idee oggettive, e che per questo fosse 
necessario lo svincolarsi dal corpo e liberarsi dai sensi ; soste¬ 
neva però che tutto ciò fosse possibile soltanto dopo e non 
prima dulia morto, la quale era dunque la prima ed essenziale 
condiziono della redenzione umana. 

Dal dotto apparisce come vario sono le correnti che dal¬ 
l’antica speculazione greca sono conttuito nella filosofia di 
Platone; le quali por il genio di lui, squisitamente artistico) 
hanno potuto stringersi in una armonica unità principalmente 
estetica. Questa armonia però, per la troppo diversa natura 
e provenienza dei suoi elementi, non poteva mancare di qualche 
disaccordo, facilmente percettibile a una monte accorta ed 
attenta. La ragiono prima del disaccordo, è l’impossibilità di 


(I) Fedr. 219 DC. Menon. capp. 14 ss. Fedr. capp. 18 ss. 
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conciliare il dualismo temperato dell’etica socratica, accettato 
da Platone, in cui l’intelletto non sopprimo ma domina pie¬ 
namente gli istinti e gli appetiti inferiori, col dualismo radi¬ 
cale. estraneo al pensiero di Socrate, tanto gnoseologico che 
ontologico, per cui l’intelletto si oppone al senso o il mondo 
delle idee al mondo delle apparenze sensibili. Certo, come giu¬ 
stamente ha visto Platone e dietro lui gli stoici, il problema 
della felicità e libertà interiore deiruomo non può risolversi, 
se non s’innesta in quello della vita universale del cosmo; ma 
por una soluzione in queisto senso, come lo stretto monismo 
stoico, così si è mostrato impotente il radicale dualismo pla¬ 
tonico. 

Questa naturalo incapacità si manifesta soprattutto nell in¬ 
timo disaccordo clic regna nel sistema platonico rispetto alla 
concezione mistica della vita. Da una parte c evidente la ten¬ 
denza di Platone al misticismo: egli, è vero, ha dovuto in 
ossequio al principio dell’individualismo o razionalismo socra¬ 
tico, concedere all’uomo la piena capacità d’intendere il vero 
e di praticare il bene; questa capacità però non è nella sua 
nativa e naturale purezza ed energia, come nello * stoicismo, 
ma diminuita dalla colpa e impedita dai legami del corpo. 
Inoltre la cognizione intellettiva, sì, non dipende da una attuale 
manifestazione di qualche essere soprannaturale, dipende però 
come ricordo da una visione anteriore, ed ò sempre vero che 
l’intuizione mistica del mondo dello idee, il quale per Platone è 
la vera divinità, costituisco come il principio primo della vita 
dell’anima, co.sì lo scopo ultimo a cui essa tende attraverso 
lo successivo incarnazioni. Dunque la mento umana ò fatta di 
sua natura per la contemplazione mistica, ed anche ora che no 
è priva, poi causa della congiunzione col corpo, vive dei suoi ri¬ 
cordi. Ma, d’altra parte, non si può dire che Platone sia caduto 
nel misticismo. Per lui il ricordo delle idee intuito, eccitato 
per mezzo del metodo dialettico e ulteriormente elaborato colla 
riflessione razionale, basta all’uomo; non c’è bisogno di qual¬ 
siasi intervento divino, che del resto non avviene nè nel sogno, 
che egli spiega come un residuo di attività della parte inferiore 
deH’anima sottratta al controllo della parte superiore che nel 
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-sonno riposa (1), nè neU’esfcasi e nella mania dei baccanti, che 
dichiara come una sopralTazionc delle facoltà animalesche, ec¬ 
citate dalfeccesso di cibo o di bevanda, sulla mente, e causa 
perciò di vera demenza (2). Ammette in vero che « il filosofo 
differisce dagli altri uomini, perchè egli distacca del tutto la 
sua anima dalla comunione del corpo » (3), non intendo però 
con questo un distacco reale dell’anima dal corpo, come vol¬ 
garmente la èV.araois era concepita, ma la concentrazione della 
parte superiore deH’aniraa, lo spirito, in se medesimo, col di¬ 
stacco doll’attonziono dalle ingannevoli impressioni dei sensi (4), 
lo quali gli impediscono la considerazione dell’essere eterno 
ed immutabile; stato che Platone stesso dico esser quello die 
appellasi sapienza: Tonto uòrrig tò JtóOqpa cpQÒvqaig xéxXqtai (5). 

Una consimile mancanza di stretta coerenza si può consta* 
tare nella parto etica del sistema di Platone. Egli accetta in 
vari ])assi la sentenza di Socrate che basta di sapere por ope¬ 
rar bene; ondo attribuisce all’intelletto il dominio e la dire- 
.zione della ])arte affettiva dell’ uomo- Ma nel Convito introduco 
un principio nuovo nella vita etica, quello che egli chiama 
£ 0 (og, Vamnrc-, che, assai diverso da ciò che comunemente s’intende 
per amore platonico, è l’ammirazione entusiastica del buono 
o del bello, il desiderio ardente dì trasformare il bene in noi 
o noi nel bone, o di congiungerci finalmente, rotti i vincoli 
del corpo, eternamente con esso. Così il sapore, il quale altrove 
è concepito da Platone quasi in opposizione alla vita afiettiva 
0 i)osto al di sopra di essa, ora esso stesso por potere effica¬ 
cemente sostenere la sua parto direttiva ha bisogno di essere 
tutto compenotrato di sentimento. E ciò si spiega: perchè il 
sapere platonico non procede come il socratico ultimamente 
•da un discorso dialettico, ma dalla intuizione di ideali ogget¬ 
tivi, i quali idcntiUcandosi col bello hanno la forza di tirare 


(1) Polii. .571 C; Tim. 70 D — 72 D. 

(2) Polii. 571 C — D; 573 0; Tim. 86 B. 

(3) Fed. 65 A. 

Ù) Fed. 65 D, 66 B, 67 A. 

(5) Fed. 79 D. 
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a sè Tanima dell’nomo e di farla agire a somiglianza loro.. 
Se malgrado ciò, l’Eros di Platone non è una divinità mistica 
ma rimane un affetto naturale, è perchè non viene diretta- 
mente dall’alto, ma si trova come nascosto nelle pieghe del¬ 
l’anima, fin da quando essa si beava nella contemplazione del 

mondo soprasensibile. 

Di questa intima affinità della filosofia di Platone col mi¬ 
sticismo, egli stesso era consapevole, come dimostra il linguag¬ 
gio che spesso trasferisce dal misticismo alla sua filosofia.- 
Così rassomiglia il sapere alla mania, e dice che la mania 
divina è molto superiore al sapere umano (l); considera la filo¬ 
sofia come l’arte di purificarsi (2); dà alle quattro virtù cardinali 
il nome di purificazioni, aggiungendo che questo propiiamente 
era il senso dei riti degli antichi misteri (3); o in fino non 
trova modo migliore di spiegare la visione delle idee nella 
vita precedente alla nostra, che raffigurandola alla visione 
dell’epopta nel grado più alto della iniziazione eleusiuia (4). 

Dn altro punto, nel quale massimamente la tendenza mi¬ 
stica minaccia l’unità del sistema platonico, c la concezione 
stessa della vita, dello scopo e dei destini supremi dell uomo.- 
Dalla dottrina deiranima — i cui elementi Platone ha in par¬ 
te derivato da Pitagora e in generale dal movimento religioso 
della bassa Italia, che sopra abbiamo descritto, e di cui fa¬ 
ceva parte anche Torfismo, al quale espressamente talora 
egli si appella (5) — viene per logica conseguenza cho t’a¬ 
nima per ricongiungersi alla divinità aspiri alla liberazione 
dal corpo in cui si trova prigioniera, cioè alla morte, o che 
intanto si debba mantenere libera epura, per quanto è possibile, 
dai contatti col corpo e collo suo naturali funzioni. Ed appunto 
su questa dottrina l’orfismo ha costruita la sua concezione mi¬ 


di Fedì-. 2.U A ss. 

• (2) Fedo». G7 A ss; G9 BC; 80 E occ. So 2 ihist. 230 C ss. 

(3) Fedr. 69 C. 

(4) Fedr. 250 B C. 

(5) Non c’ò dubbio ebo egli alluda alba dottrina degli scritti orfici, al¬ 
lorché parla della sapienza tramandata nelle (Leg. 870-872) o dellof 

-CI antiche dottrino cho nei misteri s’insognano » (Mcii. 81 A.) 
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etica della redenzione, o seteria, come fine ultimo dell’uomo,. 
deH’ascesi e della catartica come mezzo della redenzione. Il 
Wilamowitz (l) nega che la redenzione e l'ascesi pitagorica ab¬ 
biano che fare con Platone, perchò il filosofo, egli dice, non ha 
bisogno nè dell'uua uè dell’altra. Il fatto si è che Platone 
spesso insisr.e nell idea, specialmente nel Fedone, che scopo 
supremo dell anima è di liberarsi dal corpo e dalla vita cor- 
])Oialc; e che quindi il filosofo deve morire fin d’ora interior¬ 
mente a tutto ciò che è sensibile e materiale, per prepararsi 
0 l’endcrsi maturo a morire realmente. È ben vero però che ciò- 
sta in contraddiziono coll’altra concezione platonica di una 
vita armonica, in cui gl’istinti anche inferiori non si eliminano,, 
come nello stoicismo, ma si subordinano, come strumenti, al 
sapere direttivo della ragione. La dissonanza tra i duo con¬ 
cetti e resa meno stridente, perchò Platone considera la re¬ 
denzione come autonoma e non proveniente dal di fuori, e fa 
<lc]l ascosi, non un esercizio di mortificazione corporale, ma 
l’esercizio stesso della filosofia, in cui la mente, pensando, in 
qualche modo si estrania dal corpo. Ma, anche in questa for¬ 
ma attenuata, resta sempre vero che tutto ciò che ha relazione, 
sia pur naturale, col corpo e colla materia, non ha più alcun 
interesse e valore per la vita; onde non solo si rompe quell’ar¬ 
monia che si voleva stabilire entro dell’uomo, ma eziandio, peg¬ 
gio che nello stoicismo, l’unità dell’uomo col mondo esteriore. 
Platone ha dato molta importanza anche alla vita sociale: 
per lui però la società non aveva altro scopo che quello di 
dare a pochi filosofi il modo di poter contemplare le idee ! 

In conclusione la filosofia di Platone ha duo faccio, una 
razionalista e individualista, l’altra mistica; quindi da una par¬ 
te, la mente umaua può conoscere tutto colla ragione naturale, 
dall’altra niente può conoscere so non per l’intuizione, imme¬ 
diata 0 mediata, di un mondo superiore nascosto ai sensi; da 
una parto, l’intelletto basta da sè a governare tutti i senti¬ 
menti, cioè la vita affettiva dell’uomo, dall’altra ha bisogno 
esso stesso per agire di un sentimento superiore, l’eros; da¬ 


ti) Flaton, 1919, p. 348. 
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una parto il corpo ò servo e strnmento della vita dello spirito, 
dall’altra non ne è che un impedimento, ondo devo essere ca¬ 
stigato e mortificato. Platone, come filosofo c discepolo di So¬ 
crate. è rimasto attaccato alla prima parte, sforzandosi di 
conciliare con essa, sebbene cosa impossibile, la seconda; non 
fa però meraviglia - e qui sta la chiavo di tutta la storia 
seguente — che altri, dopo lui, abbia preferito di far preva¬ 
lere la seconda tendenza sulla prima. 

Giacche tra i discepoli e seguaci di Platone si comincio 
ben presto ad osservare che il suo sistema si componeva di 
elementi eterogenei c discordanti tra loro ; onde sorsero natu¬ 
ralmente vari tentativi di ridurlo a una maggiore unitò e coe¬ 
renza, col fare prevalere un elemento sugli altri, o col ritenere 
un elemento o lasciare gli altri. 

6. — Subito dopo lui, il piìi grande dei suoi discepoli Ari¬ 
stotile ha cercato di ricondurre la dottrina del maestro a un 
razionalismo e individualismo perfetto; ciò che era lo scopo 
primo ed essenziale di tutto il movimento socratico. Per que¬ 
sto ha ritenuto il dualismo platonico, ma l’ha reso da tra¬ 
scendente immanente; delle idee separate ha fatto le forme 
essenziali che s’individuano, unendosi in una cosa sola colla 
materia. Così è tornata l’armonia non solo ueU’uomo ma in 
tutto l’universo, in mezzo al quale egli non è che un gradino 
della scala immensa degli esseri, ohe va dalla materia intor- 
rae, che è pura passiviti^, a Dio che è atto puro. Resta elimi¬ 
nato per tal modo non solo qualsiasi elemento mistico, ma la 
stessa religione. Perché Dio, che circonda e abbraccia la sfera 
cosmica, è .sì il primwn moveìts, non nel senso però di causa 
efficiente ma di causa finale: egli non è altro che il pensiero di se 
medesimo, onde non sa e non si cura di altri, ma come essere 
-perfetto innamora della sua perfezione '.li altri esseri imperfetti, 
e così li tira a sò e li spinge ad operare per superare la propria 
imperfezione (1). La concezione ò grandiosa, ma pure, perchè 


(1) Che questa in rcallìt sia la dottrina di Aristotile intorno alta divi- 
jiità 0 allo sue relazioni col mondo è dimostrato dallo Zkllbr, Die Phtlo 
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■■ossonzialment© intellettualistica, senza vita ; la varietà o ar¬ 
monia dell’universo non dipende dallo sviluppo di una intima 
energia, ma dalla gradazione die l’ordine logico delle idee 
mette nella confusa materia. In un mondo siffatto resta inso¬ 
lubile il problema della autarchia e felicità deH’uomo; la qua¬ 
le per Aristotile consiste nello sviluppo della attività a lui 
propria, che 6 la cognizione intellettiva, cui, come a line, tut" 
te le altre attività sono subordinate. Sembrerebbe assicurata 
in tal modo l’indipendenza deiruomo dal mondo esteriore, ma 
non è così; percliò so l’intelligenza opera iutorionnonto, di- 
])onde nello sue operazioni, come vuole lo stesso Aristotile, 
dai sensi e da molte altro causo esteriori, che limitano in 
tante maniero il potere dell’intelletto umano. D’altra yjarte la 
pura cognizione rinchiudo l’uomo in se stesso, o non gli apro 
alcuna via por prender parte alla vita dell’universo; e cos 
ancora ima volta si fa chiaro che il puro razionalismo condu¬ 
co al puro individualismo, e questo, appunto perchè tale, è in¬ 
capace di dare all’uomo quella felicità od autarchia, che da 
esso uno si ripi’omcttova. 

Se da una parto Aristotile lia fallito anche lui allo scopo 
d’insegnare all’uomo la via por raggiungere il suo ultimo fi¬ 
no, dall’altra col rendere immanente l’idea alla materia, la 
ragione al senso, ha distrutto quella trascendenza assoluta 
(lei mondo intelligibile sul sensibile, della cognizione intellet¬ 
tuale sulla sensitiva, che era la caratteristica prima od es¬ 
senziale della filosofia platonica. Per questo si roso inevitabi¬ 
le la separazione del Peinpato dall’Accademia. Questa rimase 
fedele al priuoi])io che il senso è un impedimento e non un 
aiuto alla cognizione vera, die è intellettiva o intuitiva; on¬ 
do por ovviare a un dualismo inconciliabile, non rimanevano 


eophie der Grìechen, II, 2, od 3», p. 358-384, contro F. Brkntaso, il quale 
al contrario ha sostenuto cho Aristotile ammettesse un’azione dirotta di 
Dio sul mondo, dalla croaziono alla rotribuzione dolio animo dopo la morte, 
in Die Pgychologie des Arisloteles, 18(37 o in A>'istoteU$ Lehre non Ursprung 
des meschiichen Geistes, 1911 oco. Collo Zollor concorda sosUnzialmonto il 
OoMPicnz, Grichische Denker, III, cap. 18. 
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CÌ 16 due vie: o contentarsi della cognizione fondata sul senso^ 
sebbene piena di falsità e difetti, tralasciando ogm cogn^o- 
„e intuitiva come inconsistente; ovvero rifugiarsi dalla falsi¬ 
tà della cognizione sensibile in una cognizione mistica supe- 

"""'L prima via fu quella per cui si misero nel see. II a. C. 
gli accademici scettici, Arccsilao e principalmente Carneado.. 
Por loro l’unica cognizione naturale possibile all uomo è quo 
la che ci viene dai sensi; ma nello stesso tempo aveva ra¬ 
gione Platone, il quale non la reputava capace di ^a^ci la 
Ertezza e perciò la scienza, ma solo una qualche probabili a 
o apparenza di vero, la 5ó|a, cioè l'opinione. Era dunque lo 
scetticismo. Cameade si compiaceva di dimostrare come m 
qualsiasi questione fosse possibile di argomentare e concine e- 
ro in utramqne partem, ma in particolare applicava inesora¬ 
bilmente il suo metodo critico contro il dogmatismo delle scuo¬ 
le avversarie, gli epicurei e gli stoici. Di questi non solo cri¬ 
ticava le singole dottrino, ma soprattutto il principio foni a 
mentale, da una parte, della teleologia o razionalità del cosmo, 
e, dall’altra, del valore pratico della ragione, la quale coi suoi 
tanti deliri ed errori ha portato all’uomo molto più male che 
bene. Era la rivoluziono nella filosoha. Quell’intelletto, che si¬ 
no a qui tutti i filosofi si erano ostinati a considerare come 
l’unico principio interiore deiraziono e della felicità umana, 
ora appariva per sé stesso incapace di comunque conoscere i 
vero. Tutto l’edilìcio crollava dai fondamenti. 

Allorché a Doma — dove gli epicurei o gli stoici si divi¬ 
devano il campo neU’insegnaro, per vie opposte, ai colti e no¬ 
bili romani il modo di arrivare al snmimim bonuin — app^r 
ve improvviso Cameade o cominciò dalla pubblica cattedra a 
affilare le armi taglienti della sua critica contro quei viqti 
iusegnamenti, molti spiriti rimasero sbigottiti e confusi dih 
nanzT^j^peri^colp.so novatore, che sembrava voler distrugg®^^® 
le basi stesse del vivere individuale e sociale. Eppure non 
ora così. Lo scopo di Cameade non era esclusivamente nega 
tivo: distruggere, sì, le antiche basi, ma sostituire ad esse 
delle nuove; mostrare l’iusufficenza dell’i ntell etto, ma porre 
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ijl di sopra di esso la forza della volontà, o dell’azione; ri- 
cl iiam are la vita dal campo astratto della speculazione a quel- 
l o p ratico dell’azione. Se la nostra ragione non può presen¬ 
tarci che una vasta scala di probabilità di ogni grado, nien¬ 
te di male, anzi tanto meglio ; sta alla vita di scegliere le di¬ 
verse opinioni, e così di farle servire ai suoi scopi e ai suoi 
bisogni. Cameade pertanto ricostruiva con una mano, mostran¬ 
dolo necessario alla vita, quello che prima aveva distrutto 
con l’altra come non dimostrato dalla ragione. Così anche fe¬ 
ce per la religione. Non ora dunque la negazione assoluta; e 
nemmeno la soppressione del vecchio problema, che tanto 
aveva appassionato l’anima degli antichi filosofi, in che cioè ri¬ 
porre il principio autonomo dello, azioni e della felicità del¬ 
l’uomo; solo la soluzione del problema era diversa; al prin¬ 
cipio intellettualistico si sostituiva il principio volontaristico-, 
Ma noi non sappiamo so in realtà Cameade comprendesse 
chiaramente la nuova posizione o lino a qual punto riuscisse 
a metterla in luco: niente egli ha lasciato scritto, onde poco 
conosciamo dello suo dottrine. Questo è certo però che la par¬ 
to ripostrut^va del metodo di Cameade non ebbe lo stesso 
successo della parte distruttiya; poco fu osservata ed apprez¬ 
zata nell’antichità, quando gli spiriti erano così imbevuti di 
razionalismo che nemmeno riuscivano ad immaginarsi un prin¬ 
cipio diverso di aziono, un mezzo diverso per arrivare allo 
scopo idtimo della vita. 




7. — Il principio dunque intellettualistico rimase domi¬ 
nante anche dopo Cameade nella filosofia, non esclusa la 
scuola di Platone. Non invano però Aristotile e Cameade 
avevano filosofato, e il primo aveva mostrato che l’unica co¬ 
gnizione naturale dell’ uomo ò quella che in ultimo si fonda 
sul senso, e il secondo che la cognizione fondata sul senso, 
la quale ò* l’uuica cognizione naturale dell’uomo, ò per so stes¬ 
sa fallace ed incerta. Perduta così la fiducia nelle forze del 
proprio intelletto, non rimaneva altro all uomo che ricorrere, 
per raggiungere il suo fine ultimo, alPaiuto di un intelletto 
superiore o divino, sostituire alla cognizione razionale la co- 
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g nizione mistica co me princ ipjx) della vita. Per que-^ 

sU viàTìuf^tti è entrata, dopo Cameade, la filosofia platonica, 
o dietro ad essa alcune altre correnti filosoficlie c religiose. 

Arrivati a questo punto della nostra storia, ci si para din¬ 
nanzi una questione molto gravo ed importante, che da qual¬ 
che anno è agitata con fervore nel campo degli studi storici 
0 critici. Como cioè a suo tempo il Eohdo ha sostenuto che 
l'ispirazione mistica era estranea alla religione greca o che 
vi è stata introdotta dal di fuori, dalla Tracia, così alcuni 
dotti moderni sostengono che Ia_cpgnizioue mistica ò per sé 
estranea al pensiero greco e che é stata introdotta nella li- 
loTofia dal di fuori, dall’Oriente. Di questo modo di vedere si 
è fatto comune interprete il Norden, in un libro sotto molti 
rispetti di grande interesse; dove dal discorso di S. Paolo 
all’Areopogo, riferito negli Atti, prende occasione di trattare 
molte questioni storiche o letterarie, tra le quali la nostra, 
da cui, per la singolare importanza, toglie il titolo principale 
del libro: Agnostos T/jcos (l). Giacché si tratta appunto della 
storia deH’idea, filosofica e religiosa, di un essere supremo 
ignoto per natura sua all’uomo, conoscibile o conosciuto sol¬ 
tanto per la sua grazia e la sua rivelazione. Ora dai testi 
chè~il Nordeu raceoglie ed esamina risulterebbe come l’espres¬ 
sione di dio ignoto (uvveoorog fieóg, avvcooia toù tleoù) e quella 
in senso opposto di cognizione di dio riveìata 
cognoscere denm ecc) si incontrano in larga copia soltanto 
nei primi secoli dopo Cristo, da una parte presso gli gnostici 
cristiani e, dall’altra, presso i neoplatonici. In fonti antc- 
liori ricorrono solo sporadicamente, o cioè nei libri ermetici, 
in Apollonio di Tyana, Lucano, Manilio, Seneca, Varrone, 
Cicerone ecc., in molti dei quali il ìforden sospetta la pi’O' 
venienza o almeno la dipendenza da Posidonio. Basta questa' 
semplice constatazione dell’uso dei vocaboli, per inferire che 
l’idea della cognizione mistica della divinità comincia a farsi 
strada in Occidente, quando questo comincia ad essere in" 


(1) E. Norden, AgtwslQS Thtos. Unterstichungen Zur Fomttngeschi^^^ 
religiUser Fede, 1513 . 
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flueuzato dall’Oriente, ed arriva al massimo della diffusione 
quando l’influenza dell’ Oriente ò al suo colmo. Da qui 
la conclusione: l’idea della cognizione naturale di Dio ò 
propria della Grecia, quella della cognizione mistica e rivela¬ 
ta dell’Oriente, da dove perciò essa è passata in Occidente; 
e si può auebo determinare con precisione il tempo e l’uomo 
pel cui mezzo il passaggio è avvenuto: Posidonio. 

Il difetto foudamentale di questa tesi è, secondo me, di 
voler tracciare una linea netta, gcogralica, di separazione nel 
campo delle idee e del loro sviluppo ; le quali invece seguono 
un processo interiore, ebo non ba ebo vedere col clima e col¬ 
la longitudine. Così i modi di concepire le relazioni tra Dio 
6 l’uomo sono stati sempre molti o vari, e talvolta si sono 
intralciati o confusi insieme, tal’altra si sono combattuti e 
respinti : ciò tanto in Oriente ebe in Occidente. Se poi si os¬ 
serva più da vicino l’argomcntazioue, colia quale il Norden 
vuol dimostrare la diversità orientale e occideutalo della co¬ 
gnizione di Dio, si rimane sorpresi al vedere quanto poco so¬ 
lida essa sia. Oriente è una parola così vaga ed abbraccia 
Ijoimli e religioni cosi diverse, ebe bisognava cominciare dal 
restringerla e determiuaiìa ; il Nordeu invece non iirecisa nid- 
la, e in mezzo allo tradizioni di tanti popoli trova solo due 
passi, ebe ci attestino la dottrma orientale (l) : imo scolio alla 
Tebaido di Stazio, ebe ora stato già notato dal Dousset, e ebe 
si riferisco alla religione dei maghi persiani ; e un inno babi¬ 
lonese il quale, por confessione stessa del Dousset (2), non 
dice affatto quello ebe gli si vorrebbe far diro (3). 


(1) P. 113 ss. 

(ZJ Thevloghche Litcratui'seiliing, 1913, p. 19ò. 

^3) La roligiouo cho noi uioglio conosciamo. doll'0rieuto_6__qu.olla .degli 
K^ei; or bone quaulumjfùó in essa si.à~lrequeuto l’idea dolla rivelazione o 
della ispiraziouo divina, non si suppone mai cLo Dio sia inconoscibile, ma 
piutloslo s'inculua ebo egli ò uonosuibilo por mezzo della creazione e dei 
suoi bonolici; dunque qui la cognizione.mistica non escludo ma suppone la 
naturalo. 1 tosti ebo ilKordon cita dai SoUanta por l’uso della parola Yvmoig 
0 simili, in specie quello di Isaia tl,3> ; « conosce (syvto) il bue il suo pos¬ 
sessore.... me invece Israele non conosce (oèz zyyoì)», si riferiscono non 
ad una cognizi^pg teoretica ma alla cognizione pratica ohe si manifesta- 
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Il Norden è ben consapevole della scarsezza delle sue 
prove e se ne scusa col diie(l) che, se è facile sceverare nel 
sincretismo da ciò che è greco lo straniero, non è anche fa¬ 
cile rintracciare di questo le nltiine sorgenti. Ma anche qui 
non riesce affatto a dimostrare che si debba escludere dalla 
grecità, come idea straniera, la cognizione mistica- Innanzi 
tutto e"li mette completamente da parte, quasi non fossero 
.greche.°le correnti popolari e tutto il movimento misticotan¬ 
to della religione primitiva naturistica che della relignone dei 
misteri, e restringe la sua attenzione ai soli scrittori e filoso¬ 
fi. Ma anche per la illosofia la sua veduta è manchevole e 
superficiale, perchè si limita a constatare i fatti, senza pene¬ 
trare il senso intimo del loro divenire, onde è costretto a cer¬ 
care la loro spiegazione in cause esteriori e in rapporti pro¬ 
venienti dal di fuori. Non c’è dubbio che l’epoca classica, del¬ 
la filosofia .greca, da Sperai a Carneade. sia tutta dominata 
da uno stretto razionalismo, ondo non c’è posto in essa por 
alcuna “cognizione mistica ma solo per la cognizione razionale. 
Di già però chi ben la considera vi^orge..i, gernù. da cui 
nascerà il futuro misticismo della filosofia posteriore. Nella 
storia che traccia dertermine y\wai<; od affini, il Norden di¬ 
mentica il detto scolpito nel tempio di Delfi o che Socrato 
fece suo : «osce Uipsìim ; eppure è corto che con 

esso il padre della filosofia greca voleva richiamar l’attenzio¬ 
ne dei suoi segnaci sulla diversità tra la cognizione di noi 
stessi, che è in pieno nostro potere, e quella delle coso sopra 
di noi (tóiv ùitèe fuicóv) — la speculazione della fllosolìa an¬ 
tecedente .su Dio 0 il mondo — che non è, almeno pienamente, 
in nostro potere. Onde so accettò da Anassagora la creden¬ 
za di un Nus ordinatore deH’universo, lo fece appunto per¬ 
chè base necessaria della cognizione di noi medesimi. I filoso¬ 
fi invece che l’hanno seguito non si sono rassegnati a cos 
stretti limiti, tanto più che loro non pareva si potesse avere 


nella pìetH o nel culto, o non hanno perciò niente che vedere colla yvw®‘S 
nel senso spcoillco posteriore. 

(1) P. 113.. . 
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la cognizione di sè separata dalla cognizione del mondo; on-' 
do hanno avuto il coraggio, mancato a Socrate, di addentrar¬ 
si nelle vie ardue o tortuose delle ricerche sulla natura, ed han¬ 
no salutato, con gioia e con un senso di liberazione dall’igno¬ 
ranza 0 superstizione del volgo, i risultati, ai quali hanno 
creduto che la loro niente, malgrado le diflieoltà, fosso arri¬ 
vata: gioia di cui Virgilio ,si è fatto l’eco noi versi immortali: 

Felix, C|ui potuit reruni cogiioscero c.Tusas 

Atqiio uiclns oinacs et iiioxorabilo fncuiii 

Subiocit pcdibiis strupitiimquo AeboronUii av.'iri!(l) 

Ma questa gioia è di già turbata in Platone, perchè 
secondo lui la fonte della nostra cognizione naturale non 6 una 
cd armonica, ma si complica di elementi diversi od opposti; 
il nus, che solo ha in noi la facoltà di conoscere il mondo 
spirituale o <livino, si trova in uno stato innaturale, impedito 
dal senso —- che non può conoscere se non il mondo delle appa¬ 
renze — di contemplare dirottamento, per una specie di intuizio¬ 
ne mistica, la realtà delle idee. Qui dunque il germe del mistici¬ 
smo è molto piìi sviluppato che non in Socrate. E se Plato¬ 
ne è rimasto razionalista, è stato in forza di quegli aspetti 
del suo sistema che gli erano comuni colla filosofia antece¬ 
dente, mentre i principi suoi propri, strettamente platonici, 
avrebbero potuto, più logicamente, essere sviluppati in senso 
mistico. A questo sviluppo i seguaci di Platone sono stati 
spinti, non volendo, da Aristotele o da Cameade. Perchè Ari¬ 
stotele ha dimostrato che l’unica e vera ragione naturale è 
quella che ai fonda sul senso, e Cameade ha insistito che 
con Platone si devo ritenere la cognizione derivante dal sen¬ 
so come fallace o variabile. Ammessi questi due punti, por 
un vero platonico, so non voleva cadere nello scetticismo di 
Cameade, non rimaneva altra via che ritenere la gnosi intui¬ 
tiva e mistica come l'unica vera gnosi (3). Era un passo in- 


(1) Georg, II, 490- ss. 

(2) Jn fondo anche il Nordon ò costretto ad ammettere (p. 84 s.) che da 
Platone in poi la distanza tra Dio e l’uomo si S sempre pih ingrandita o, 


VlUCASSl.NC 
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Danzi, ma non fuori della speculazione ellenica,^ come vuole il 
Norden (1) ; a meno che non si voglia i)oiTe all ellenismo e al 

suo sviluppo termini arbitrari. 

La nuova concezione dunque della inconoscibilità naturale 
di Dio (dYvcoaio) o della sua wnoscibilità solo per mezzo della 
intuizione mistica, la yv&aiq, ha le sue \iltime radiei m Pla¬ 
tone, è stata eccitata e favorita dallo scetticismo accademico, è 
nata ed ha fruttificato neU’Accademia posteriore o in gene¬ 
ralo in quello correnti filosofiche che da Platone ripetevano la 
loro origine. Questa soluzione del problema pià conforme 
.'ilio stato degli antichi testi che la teoria del j^orden, il quale 
avendo voluto spiegare l’intimo sviluppo della filosofia greca 
])er l’influenza straniera del pensiero orientale, ò stato costret¬ 
to ad introdurre come intermediario tra l’uno e l’altra lo stoico 
Posidonio, 0 di porre tra questo e gli idtimi ncoplatonici una 
catena di anelli appartenenti alle piii varie c contradditorie 

scuole filosofiche. 

Posidonio di Apamea in Siria, fondatore al principio del 
sec. I a. C. di una rinomata scuoi a di filosofia in Rodi, dove 
ebbe uditori anche Pompeo e Cicerone, fu senza dubbio uno 
ilei più grandi personaggi dell’antichità. Filosofo o scienziato, 
storico e letterato, produ.sse una grande quantità di opere, dal¬ 
lo quali, come da fonte inesausta, attinsero moltissimi degli 
antichi scrittori; ha avuto però la sventura che nessuno dei 
suoi scritti sia pervenuto fino a noi, e peggio ancora che a lui, 
a torto 0 a ragione, i filologi moderni attribuiscono tutto ciò 
che loro piace degli scritti posteriori (2). Posidonio è consi- 


sì è sempro più diminuita, la sperauza di conoscoro l’essero supremo. L po| 
cnricso il modo con cui si spiccia dolio scetticismo: non ci riguarda, egh 
dico. Cortamonto gli scottici uon ammottovano la cognizione mistica, 
lianno molto contribuito porcLò si ummctlo.sso da chi non ora scettico. 

(1) P. 86. 

(2) L'importanza di Posidonio por la visiono antica della vita 6 stata 
messa in evidenza da E. Schwartz in Charakterkopfe aus <?«•• Antikenlitt’'^' 
(ur, I, 5» odia. 1919, p. 8G ss., o per Io sviluppo doli’idea religiosa da P. 
Wendland in Die hellemslifch -rSmische Kvltui\ 1907, p. 84 s. Dna ricostro- 
aione metodica e sistematica del pensiero di Posidonio 6 stata tentata solo 
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derato come il luogo comune in cui ai mescolano tutte le idee 
o tendenze dei secoli vicino a Cristo, in tutta la loro confusa 
e fervida molteplicità. In lui sarebbero venute a confluire da 
direzioni diverso le acque dell’antica lllosofla, di Zenone di 
Platone e di Aristotile, per poi rifluir e divise in canali minori 
nel mondo nuovo, il quale si sforzava di sorgere dal vecchio 
che stava per crollare. E non solo egli sarebbe stato il depo¬ 
sitario dell’antica sapienza greca, ma anche della più antica 
sapienza orientale: greco di origine ma non di nascita, mae¬ 
stro a Rodi posta al centro del mondo antico, viaggiatore in¬ 
stancabile lino agli ultimi lidi della Spagna, tutto in lui con¬ 
tribuiva a renderlo il vero anello di congiuzione tra l’Oriente 
e l’Occidente. Non fa perciò meraviglia che a lui sia stata 
attribuita anche la conversione dell’Occidente al misticismo, 
come quegli che primo ha unito in sè la scienza esatta col- 
l’eealtaziono^ estatica, il razionalismo greco colla mistica orien¬ 
tale (.1). .-• 

Se non che un Posidonio di simil fatta non è una figura 
della realtà ma in gran parte della immaginazione, resa solo 
possibile dall’ignoranza in cui siamo del vero Posidonio e dal 
desiderio dei filologi di avere una persona da elevare a sim¬ 
bolo della loro concezione della storia e della letteratura antica. 
Per ricostruire il vero Posidonio, quello che innaiizi tutto fa 
mestieri è di assoggettare a uno studio metodico i frammenti 
certi che di lui ci rimangono, e da essi dedurre le linee carat¬ 
teristiche del suo pensiero; sceverare da ciò, che ha di comune 
coi suoi contemporanei e antecessóri, il contributo speciale 
che ha dato allo studio della realtà, di cui era ardente in 
dagatoro, e alla visione generale dell’universo. Solo allora sarà 
possibile ricercare lo sue traccio negli scrittori posteriori o 
completare per tal mezzo la sua figura. 

Ma uno studio di simil fatta è appena iniziato per l’opera 


recontomonte da K. Ekinhardt, Poteidonm, 1021, e da I. Hkike.m\nk, Po- 
seidoniot melapltytiche Schrifttn, I Band, 1921. ’ 

(1) «La sua tendenza alla mistica 6 notoria », esciama il Norden (p. 98) 
felice di avere trovato in lui la chiavo del problema. 
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• lodevole del Eeinhardt; onde è dìfacile per ora dare un giu¬ 
dizio sicuro su Posidonio, sebbene di già apparisca quale a- 
cura diversa, e quanto più importante, esca fuori da questo 
Lovo modo di procedere. Due tendenze convergevano nel suo 
spirito, opposte in apparenza, che però in realtà s integravano 
l’una coll’altra. Innanzi tutto uno studio ardente ma esatto 
della realtà, di tutto ciò che è particolare c individuale, in 
tutta la sua varia molteplicità, tanto nella natura che nell’uo¬ 
mo; del quale ci sono testimoni i suoi molti e lunghi viaggi 
fatti a scopo d’indagine scientifica, le sue opero di astrono¬ 
mia di geografia e di fisica, da una parte, di storia e di psi¬ 
cologia, dall’altra. Ma non era il vario, per se medesimo, che 
attirava la sua attenzione; nel molteplice egli cercava 1’unità, 
nell’individuale l’universale. Era ancora il vecchio problema 
della filosofia presocratica: conciliare i molti coll’uno. Como 
discepolo della Stoa egli ha ritenuto r unità fondamentale del 
tutto, ma l’ha spiegata diversamente dai suoi maestri. Gli 
stoici ponevano a fondamento dell’essere il fuoco-ragione, 
onde la prima proprietà della natura h quella di essere razio¬ 
nale, di una razionalità statica che va per divisioni logiche 
daU’universale al particolare; Posidonio invece vi poneva la 
' forza primordiale Ècotiv-ti Suvapi^), che solo in un secondo mo¬ 

mento si diversifica in spirito e natura, onde la prima proprietà 
dell’essere è la vita e perciò il movimento, e l’universo si tra¬ 
sforma in un immenso organismo vivente, nel quale è tanto 
necessaria l’unità che la molteplicità, tanto lo forme razionai 
universali che le forze individuali della materia. E come nella 
immensa varietà del cosmo regna una stretta unità, così 
^ tra il macrocosmo e il microcosmo ; giacché come 1 uomo 

dominato dalla medesima forza che anima il mondo, così i 
mondo è governato dalla medesima intelligenza che splen e 

nell’uomo. Onde gli uomini non vivono e non debbono viveie 

ciascuno a sè, ma nella comunione della umanità intiera, non 
solo del presente ma di tutti i tempi ; giacché la storia è per 
Posidonio il vincolo che nei diversi luoghi e nei diversi tempi 
unifica questa umanità, la quale colle arti le scienze la polr 
tica e la religione sviluppa quelle forze germinali che dalla 
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natura ha ricevuto, nelle circostanze diversamente favorevoli 
che la natura stessa ha imposto, di suolo di clima e di razza (l). 
Per tal modo Posidonio ha tolto l’uomo dal suo isolamento 
individualistico o l’ha posto colla natura in una stretta uni¬ 
tà, che nò la Stoa nè Platone avevano potuto costruire. E 
80 Posidonio l’ha potuto, è perchè, rinunciando al vecchio in¬ 
tellettualismo, ha concepito l’uomo e il mondo sotto l’aspetto 
di una vita universale : concetto questo infinitamente superiore 
a quello di Oarneade, il quale per la vita ha negato la ragione, 
mentre Posidonio riconoscendo Timmonso valore della ragione 
l'ha fatto servire alla vita. Onde il suo sistema, per quanto 
l)ossiamo arguire dal poco che attualmente no conosciamo, è 
stato il i)iu perfetto della filosofia gieca, cd avrebbe potuto 
servire di ponto tra il pensiero antico e il moderno, se non 
fosso stuto rintellettualismo dominante, il quale gli ha im¬ 
pedito, come alla filosofia di Cameade, di avere un’eco sta¬ 
bile neU’autichità; e questa è forse la ragione per coi T im¬ 
mensa produzione di Posidonio è andata iiTimcdiahilmente 
porti uta. 

Dal detto apparisce chiara la posizione di Posidonio rispetto 
alla mistica. Egli è stato un’anima profondamente religiosa 
0 in un certo seu.so anche mistica. La ^to tmì Suva pig che agita 
il mondo ò. secondo lui, in contìnuo contatto con tutte le sin¬ 
gole parti del mondo, ma in modo speciale con l'uomo dotato 
al pari di essa di ragione. Egli riconosceva volentieri l’oscu¬ 
rità e il mistero che cir conda questa forza, nello stesso tempo 
però sosteneva che la ragione, la ricerca dello maniero ondo 
essa opera in noi e nel mondo, è l’unica via di render cosciente 
e più stretto il contatto che ha con noi (2). Posidonio ammet¬ 
teva la mantica ; l’ammottcva però come un fatto comunemento 
riconosciuto da tutti, e dal canto suo corcava di spiegarlo 
razionalmente, persuaso che se Dio nella mantica comunicava 
coll’uomo, non poteva farlo che per mezzo della natura (3). 


(1) Cfr. ScHWAKTZ, p. 91 6. 0 RkixhardTjP. 343 ss. 

(2) Cfr. Rqiniiakdt, Poseidonìos, p. 46 s. 

(3) Quantunque Posidonio abbia scritto cinque libri toq! pavTixiiq, da 







— 262 — 

Se dunque Posidonio, divoraamento dagli stoici, è arrivato alla 
mistica, non, l’iia fatto per'l’influenza di un elemento estraneo, 
ma in forza dello stesso suo sistema; giacché la sua mistica 
si fondava sull’ immanenza di Dio nel mondo e non negava, 
ma piuttosto presupponeva la cognizione razionale di Dio at¬ 
traverso la natura. Tutt’altra cosa la mistica delle scuole pla¬ 
toniche, che ha dominato nell’ultimo periodo della filosofia 
antica; la quale si fonda sul dualismo tra Dio e il mondo, tra 
intuizione e ragione, e legata al preconcetto intellettualistico 
riconosce la gnosi soprannaturale come supremo valore morale, 
perchè appunto nega la cognizione di Dio naturale (3). 

8 . — La sodo centrale, dalla quale questa nuova mistica 
filosofica si propagò nel mondo antico è stata Alessandria, da 
dove anche si propagò, come abbiamo visto, una nuova reli¬ 
gione, a sua volta anch’essa sinoretistica e mistica. 

Il suo rappresentante piò antico, che noi conosciamo, è 
Piloiig, Alessandiùno; e senza confronto il piò interessante, 
sia per il gran numero di opere che di lui i)ossediamo, o sia 
perchè come giudeo ci mostra tangibilmente col fatto suo in 
qual modo avveniva nel mondo ellenistico il connubio tra il 
pensiero orientale e quello greco. Ora, diciamolo subito, se la 
forma di Filone è ancora in parto giudaica — molto o lo piò 
importanti sue opere sono commentari ai libri della Bibbia o 
alla storia biblica — il contenuto dottrinalo è del tutto greco, 
per niente giudaico e anzi antigiudaico: contrasto stridente 


Cicerone, olio bo no 0 servito noi suo De dìvinatione^ poco si pud dedurrò 
con cortezza sulla monto di Posidonio in questa questione, cosi importante 
per gli antichi. Cfr. in proposito Rbinmakdt, p. 422 ss. 

(1) il Xordon in generalo presuppone, non dimostra cho i testi, ohe egli 
cita come contenenti la dottrina di Posidonio, siano roalmonto d.a lui dipen¬ 
denti. Ad agni modo giustamente osserva il Bousskt (Theolg. Litcratursei- 
tiing, 1903, p. 195 s) cho nello citazioni di Cicerone Seneca e Manilio l’e- 
sprossione eognoxceve Deum o simili non si riferiscono a una cognizione misti¬ 
ca, ma piuttosto alla theologia phgxira, dedotta razionalmente dalle scienze 
fisiche, specialmente astronomiche. Tutt’al più dunque si tratta della misti¬ 
ca astrale, che è una cosa ben diversa. 
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tra il contenuto e la forma, clie vien nascosto e in qualche 
modo attenuato por mezzo della interpretazione allegorica. Di 
sostanzialmente giudaico rimano ancora in Filone la pietà, la 
devozione schietta ed ardente verso Jahve, Dio personale, au¬ 
tore della legge o oggetto del culto d’Israele; il che rende 
lauto più difficile a spiegare il modo greco di pensare di Fi¬ 
lone, se non si ammette la grande forza di attrazione e di pe¬ 
netrazione che la cultura greca, nell'epoca ellenistica, ha eser¬ 
citato anche sopra le antiche civiltà orientali (1). 

Alla base di tutta la speculazione di Filone sta il dualismo 
trascondontale tra Dio e il mondo. Dio è il solo vero essere, tò ò'v, 
xò ovrcoi; ò'v, l’unità assoluta, la povdg, che sta al di là 
non solo del mondo sousibibile, ma anche intelligibile; il mondo 
al contrario è il non essere òv, il molteplice e il qualita¬ 
tivo, soggetto perciò alla generazione e alla corruzione. Con¬ 
trariamente a Platone, Filone ha spinto questa opposi¬ 
zione fino alle ultime conseguenze: da una parte, ha negato 
ogni contatto immediato tra Dio e il mondo e, dall'altra, la 
possibilità naturalo di conoscerlo. Qui nota giustamente il Nor- 
dcn (2) corno Filone, sebbene neghi che Dio si possa conoscere 
naturalmente, pure evita il termine dyveootog inconoscibile (3), 
ma seguita a chiamare Dio, come Platone, àÓQaxoq xal votitós 


(1> L’ultima edizione crìtica doHe opere di Filone ò quella di L. Cohn 
o P. Wis.NDLAND, Horlin, 1896-1915 tfiiiora sei volumi). Traduzione in tedesco 
di L. CouN (Die TVerke Philos von ^llexaiidrieii hi deutsche Uberseisimg, Bre- 
.slau, 1909-1919, finora tre volumi); in francese di E. Bréiiibr (DoutfnoUaiVe 
alliigorique des sainics Loia, 1909). Lo opero critiche più recenti che trattano 
della dottrina dì Filone: IIrinze, Leltre voiii Logos, 1872. H. Siebbck, Di* 
Eiitwickeluiig der LeUrc vom Geist inder Wissenschaft des AUertums, 1880. M. 
Fkeooentual, Die Erkeiintnislehre Philos von Atexandr, 1891. E. Hbrriot, 
PhiìOH le Juif, 1898. Martin, Philon, Parigi 1907. E. Brkhibr, Les idées 
philosophiqiies et religieiises de Philon d'Alexandrie, 1908. H. Windisch, Die 
Fròmmigkeit Philos, 1909. \V. Boosset, Jildisch-Chrisllicher Schulbetricb »» 
Alexandria und Rom, 1915. H. Lbisrgang, Der heilige Geist, V>. voi. 1919 
Bibliografia completa in BuÉiiiiiit. P. V-XIV. 

(2) P. 86. 

(3) Solo lo ha una volta (rfe w«<o<. nomin. 2. Cohn-Wendland, III, p. 
J58) indirettamente, identificando àxoTÓ^T;jtt 05 incompressibile con ùyvojotos- 
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invisibile e intelligihile, il che chiaramente dimostra come Fi¬ 
lone era tra i primi a fare questo passo innanzi, sopra Platone, 

0 che nello stesso tempo non aveva di detta novità una di¬ 
stinta consapevolezza. 

Mentre il Dio di Filone ci apparisce subito come in fondo 
< identico con qtiello di Piatone, si distacca visibilmente dal 

Dio degli Ebrei. Non c’è dubbio che un certo dualismo sia pro¬ 
prio ancora della religione profetica. In opposizione al poli¬ 
teismo naturista e nazionalista, i profeti hanno insistito sulla 
distanza che separa Dio dall’uomo, il Santo dai peccatori, il 
Creatore dalle creature; antitesi che raggiunge il grado più 
alto durante la Cattività in Ezechiele, il quale si compiace di 
mettere a confronto il figlio dell’uomo nella sua infermità e 
immondezza con la gloria e la potenza di Jahve, che abita 
immensamente lontano, nel più alto dei cieli, o comunica colla 
terra per mezzo di esseri intermedi, gli angeli, i quali scen¬ 
dono e salgono, come per la scala di Giacobbe, tra ciclo e 
terra, portatori ed esecutori dei divini comandi. Ma malgrado 
l’infinita distanza, Dio è sempi'c in intimo rapporto col mon¬ 
do e coll’uomo; egli è di continuo e dappertutto in mezzo 
agli avvenimenti mnani, e i profeti tale ce lo rappresentano 
con termini molto sensìbili e realisti; e anche quando parla 
0 si manifesta per mezzo di persone intermedie, profeti o an¬ 
geli che siano, sì rivolge alla comune intelligenza e volontà 
degli uomini, come capaci d’intendcrlo o di ubbidirlo. 

Filone invece pone un abisso tra Dio e il mondo, onde 
anch’egli ammette degli esseri intermedi, non semj)licemento 
per avvicinare il cielo alla terra, per rendere possibili le re¬ 
lazioni tra un mondo visibile e un Dio invisibile, ma per get- 
^ tare un ponte che colmi l’infinita distanza che separa pei’ 

intima necessità duo termini antitetici quali Dio e il mondo. 
Da un canto dunque questi esseri si confondono con Dio, sono 
proprietà e potenze divine, non dissimili dalle idee reali di 
Platone o dalle raiiones seminales Xuyoi ojteQpatixoC, degli stoi¬ 
ci; e daH’altro canto si distinguono da Dio, come persone pci’ 
sè sussistenti, atte a comunicare col mondo, simili agli angeli 
degli Ebrei e ai demoni della religione volgare- Capo di tutti 
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e cbo in sò tutti comprende è il Logos, che tiene un posto 
eminente nella dottrina di Filone, da lui detto, da una parte,, 
la sapienza di Dio e la sua parola creatrice, dall’altra l’ar¬ 
cangelo, il sommo sacerdote e il mediatore tra Dio e il mondo, 
l’avvocato e il salvatore degli uomini. Non è facile il dire co¬ 
me Filone superasse le dimeoltà e contraddizioni — se pure ne 
aveva una chiara e distinta percezione — di' cui la teoria ab¬ 
bonda, e come in particolare concepisse la provenienza di que¬ 
sti esseri da Dio, il loro contatto col mondo e la loro azione in 
mozzo ad es.so; è importante però il notare come questa idea di 
una serie indeterminata di esseri intermedi tra Dio e il ìAiondo, 
che è un'altra idea nuova rispetto alla genuina filosofia platoni¬ 
ca, non sarà piò dimenticata pel futuro e avrà le pià varie e ta¬ 
lora le jiii'i strane applicazioni nella speculazione filosofica c 
religiosa della tarda antichità. 

A questo mondo intermedio di esseri divini appartengono 
anche lo anime umano; lo quali ima volta dimoranti nello re¬ 
gioni celesti sono poi cadute in terra — non è chiaro a qual 
lagiono l'ilonc attribuisca il fatto — e sono rimaste rinchiuse 
noi corpo sensibile. L’9spj.raz]p.ne dunque naturale deU’anìma 
è la redenzione. È in fondo lo scopo ultimo di tutta la filo¬ 
sofia postsocratica — il superamento dolio difficoltà opposte dal 
senso alla vita dello spirito — ma nella forma speciale che aveva 
già pioso nella filosofia platonica, di reale distacco dal mondo 
sensibile o di ricongiungimento finale, doiio morte, al mondo 
iueale. Anche la via por cui arrivare allo scopo è per Filone 
nella stessa direttiva della filosofia antica, nel campo cioè del¬ 
l’intelletto: ò la gnosi. L’uomo ideale di Filone è in fondo lo ' 
stesso degli stoici e di Platone: c — rara avis, s’infonde — 
il savio o il filosofo. Qui però si apre una prospettiva nuova. 
L’oggetto della cognizione, la quale ci libera dai sensi e dal 
mondo, non sono più le verità morali ; sono, come per Platone, le 
idee reali del mondo soprasensibile, è l’essere assoluto, ò Dio; 
siccome però per Filone Dio o il mondo soprasensibile non è 
conoscibile naturalmente, la gnosi che ci libera non si può acqui¬ 
stare da noi medesimi, ma bisogna che Dio medesimo co la dia, 
distaccandoci dai sensi e ammettendoci alla sua visione. Non 
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più dunque autoredenzione, come per tutti i filosofi anticlii e 
per lo stesso Platone, ma redenzione per la grazia di Dio. 
Ciò non vuol dire che l’uomo per sè niente possa fare per 
l’acquisto della gnosi; anzi mai egli potrìi ottenerla da Dio, 
se prima coll’esercizio delle sue facoltà spirituali non vi ci si 
prepari, non tanto però per il mezzo delle scienze razionali, 
quanto per la conoscenza della loro insufficienza o di tutto 
ciò che è naturale, sopratutto dunque per l’ascosi e per la 
fede(l). che è il distacco da noi medesimi e la confidenza 
esclusiva in Dio (pdvo) Jtiotevaai {lem, xal jtpòg òXTjOeiav 
uòvcp rèiatq))(2); solo chi crede a Dio, lo conoscerà. 

Atto dunqueji ricevere la gnosi è i l sa vio e il filosofo; a 
lui Dio viene e gli si manifesta, rendendolo così anche profeta. 
Ciò avviene neH^stasi (3). Qui pure abbiamo una novità ri' 
spetto a Platone. Platone non parla mai di estasi; solo in fi¬ 
gura attribuisce la divina mania al filosofo, in quanto egli deve 
dis_tac,Qar^ la sua atte nzione jdai^ sensi e concentrarla tutta 
.*^66, e non perché debba uscire da sò per cedere il luogo 
ad una mente o a uno spirito superiore- Non così Pilone, il 
quale non ammette la naturale capacitìi dell’uomo di conoscere 
il mondo superiore delle idee. A tale scopo bisogna che l’anima 
entri in uno stato simile all’estasi dionisiaca; a differenza della 
quale però, è necessario l’attutimento e assopimento di tutte le 
i facoltà umane, anche e sopratutto dei sensi, perchè il pneuraa 
• 0 spirito divino possa prendere il posto dello spirito umano. 
Solo così Dio può comunicare aH’anima la facoltà di vedere 
le cose del mondo superiore, le quali, essendo realtà concrete, 
solo possono essere conosciute per la visione (ogaoig, {léa). Qui 
si manifesta chiaramente la diversità della concezione filonica 
da quella biblica: mentre i profeti della Bibbia ricevono la 
rivelazione di Dio per mezzo della parola, cioè dell’orecchio, 
il piofeta di Pilone conosce Dio por_Ja__ visiono o intuizione. 


f - 1 . '1 Bodsset (Die Religion des Judmtmis, 1906, p. 5U) 

ri u a a i one la lode di essere stato il primo graado psicologo della fede. 

(2) Dto, haer. 93. 

(3) Filone ha trattato ex profes.so doirestasi in Qnisrer. div. heres, 249 ss. 
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cioè coll’occhio (l), Nou di certo un occhio materiale, ma su¬ 
periore e spirituale, una specie di sesto senso, che Dio stesso 
dove dare a quelli che ammette alla gnosi, per renderli 
capaci di vedere, óg amol dv8Q8g(2), e per ciò di cono¬ 
scere. Ma non basta questo senso superiore p er ve dere Dio, 
come non basta l’occhio per^ vedere ..gli. oggetti materiali ; ò 
«ecossaria^l^ juce.^^-a,^^ luco spirituale-è .il Logos, 
il mezzo necessario di comunicazione tra Dio e il mondo ; ondo 
ò propriamente iIJiOgos .chejucU'estasi entr^ nelFanima, da 
circonfusa essa si alza alla visione del mondo supo- 
idore, in prima delle anime, che come angeli o demoni popo¬ 
lano l’aria, poi dogli spiriti dello stelle che si muovono nella 
sfera deH’otcre, o infine di Dio stesso che innalza il suo trono 
al di sopra dcirestromo cerchio del cielo "(3). 

Arrivata l’anima jioll’ostasi alla vera cognizione di Dio, 
alla, gnosi, perciò stesso è trasportata dalla sfei-a déììa materia, 
del senso o della corruzione alla sfera del divino, dello spirito e 
<lolla incorruttibilità, e in certa guisa ò trasformata in. Dio 
.stesso. Por tal modo è risolto il vecchio problema, come la 
vera cognizione generi anche la virtù, o come la virtù conduca 
necessariamente alla felicità: Tanima ti-asformata in Dio agisca 
pio», onde “pn può che.,desideraro o fare il bene ; distaccata 
completamente dai beni sensibili e rinata alla vita divina, 
])orclò stesso e l'inata alla immortalità, in che principalmente 
consiste la felicità umana. La soluzione del problema è rag¬ 
giunta, ma negando, contrariamente a tutta la lìlosotìa antica, 
la autarchia o naturale capacità e virtù della monte umana, 
c quindi trasportando la fonte di ogni valore e della umana 
felicità daH’uomo a Dio. 


0^ y- Ho, 


0 In 0^1 
f(ì/7-C.? -r. 




9. — Questa orientazione radicalmente nuova è quella che 
d’ora in poi domina gran parte della fllosofla greco - romana, in 


(1) Cfr. Lkisisgasg^ Der heil. Geht. p. 215 ss. 

(2| Sono quelli stessi che postoriormouto sono stati detti nveupanxoC, 
conno sostiene il Eeitzenstkin, hellenist. Mi/sUrienreligionen, p. 145 s. 

(3) Cfr F. C 0 .VONT, Le Myslicisme astrai daiis Vanlìquité in Bull.de 
i'Accad. roy. d. Beìg. 1909, p. 279 sa. 
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specie le scuole platoniche. Che ciò sia avvenuto per l’influenzo 
di Filone non si può dire; anche per ragione della sua nazio¬ 
nalità giudaica, non certo hcnevisa nella stessa Alessandria 
ai gentili, e della forma giudaica in cui ha avvolto le sue 
dottrine. È più plausibile il dire che le idee, che a noi ai 
presentano pienamente sviluppate in Filone, maturassero già 
da qualche tempo nelle scuole di Alessandria, e che, come 
sviluppo naturale del pensiero di Platone, si incanalassero 
nelle diverse correnti fllosofiche o religiose (1). 

Una di queste fu il ueopitagorismo. Una scuola di filosofia 
propriamente pitagorica non esisteva da un pezzo; le dottrino 
specificamente pitagoriche, cioè il numero come elemento fon¬ 
damentale dello cose, la preesistenza e la ])ostesistenza dello 
anime, erano state incorporate da Platone nel suo sistema 
molto più vasto, quindi non c’era più ragiono di una scuola 
speciale pitagorica; i pitagorici erano addiveuuti platonici. I 
neopitagorici pertanto non hanno potuto fare altro che dare 
un’ importanza speciale agli elementi del sistema platonico,^ 
provenienti da Pitagora, e svilupparli nella direzione soprain¬ 
dicata. Così, anche per loro la dottrina fondamentale era 
un dualismo radicale tra spirito e materia, Dio o il mondo, 
anima e corpo, che riducevano all’opposizione tra l’uno e il due, 
il semplice e il molteplice. Per cui il problema fondamentale 
era come spiegare il passaggio dall’uno al due : l’azione cioè 
<li Dio sul mondo, l’unione dell’anima col corpo. A questo lino 
hanno ammesso degli esseri intermedi tra lo spirito puro e 
la materia pura, tra Dio e il mondo, che ora hanno concepito 
come ideo congiunto con Dio, ora come forze separate da Dio, 
i demoni. 

Queste duo idee fondamentali nella nuova concezione mi" 
stica, il dualismo trascendeutale e la gradazione degli esseri 
intermedi, si vanno vai’iameute sviluppando nei secoli I e Uf 
finché prendono forma ben chiara o determinata nel neopln-' 


(1) Sulle pubbliche scuole di filosofia e di religione in Alessandria, dal' 
le quali Filone ha ricevuto por tradizione molto materiale delle sue opere, 
vedi W. Boossbt, JiWisch-Ch-istllchei- Schdbetrieb in Alexandria und Bot»' 
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Monismo. Plutarco di Clioronea (m. 125) ci presenta l’opposi¬ 
zione radicale tra i due principi cosmici, come un’ opposizio¬ 
ne morale, il principio del bene o il principio del male. Que¬ 
sto però non può essere la materia, la quale è per sè in- 
diftereuto tanto al bene che al male; il malo sta piuttosto 
nell’anima del mondo che si divide in duo, una buona o una 
cattiva, intorno a ciascuna dello quali si aggi'uppano i de¬ 
moni, che si dividono anch’essi in buoni e cattivi. L’anima , 
umana riunisco in sè i due elementi del bene e del male; es¬ 
sa è posta tra i demoni buoni e i demoni cattivi, eccitata ed aiuta¬ 
ta dai primi por il bene, tentata dai secondi verso il male. È3 ai de¬ 
moni cattivi che ai debbono le azioni indegne che la mitolo¬ 
gia attribuisco erroneamente agli dei. Qui dunque il dualismo 
puramente ontologico si cambia in una lotta personale tra due 
mondi di spiriti buoni e di spiriti cattivi, ciascun dei quali ha 
por capo uno spirito suj)remo del bone e uno del male. Que¬ 
sta dottrina, la quale ha trovato largo seguito in molti si¬ 
stemi, sebbene possa avere un fondamento in Platone (1), dif¬ 
ficilmente si è formata indipendentemente dairinflusso del 
dualismo persiano, che Plutarco conosceva e ricorda espres¬ 
samente (2). 

Per altro verso, l’idea della trascendenza divina è stata 
accentuata dal platonico Albino e dal neopitagorico Numenio. 
Albino distingueva xm dio celeste e un dio sopra-celeste, che 
poneva anche al di sopra del Nus universale e della virtù. 
Numenio distingueva un primo dio, sconosciuto agli uomini e 
rivelato loro per la prima volta da Platone, un secondo dio, 
il demiurgo, che può essere conosciuto dagli uomini, e un ter¬ 
zo dio che è il nostro mondo sensibile (3). 

In questa direziono bottino, il fondatore del neoplatoni¬ 
smo, ha dato l’ultimo passo. Contrariamente a tutta la filo¬ 
sofia antecedente, ha sostenuto che Dio non è l’esse_re tò ov 


(1) Leg. 896 E ss. E^in. 988 E. cfr. ZiìlLbk, Philosophie der Griechen, 
II, 1, 6d. 4», p. 973 s. 

(2) Dè Isid. et Osir. 46 S., 369 D. 

(3) Cfr. NoiìDEN, Agimtos Theos, p. 72 s. 










e nemmeno il pensiero; esso è l’nnità- assoluta, ma non sa' 
rebbe assolutamente uno, se fosse e se pensasse. È dunque 
al di là e al di sopra dell’essere e del pensiero ; da lui però 
hanno origine tutti gli esseri, non esclusa la materia, la qua¬ 
le è l’opposto necessario dell’essero ma non è per sè cattiva ; 
come diceva anche Plutarco. Tutti gli esseri dunque, cJie pro¬ 
cedono da Dio per necessità co me i r aggi dal sole, formano 
una serie continua degradante a mano a mano che si allon¬ 
tanano dalla unità. Dall’Uno immediatamente procede il Nus 
universale, o pensiero, nel quale sono le idee; ò cioè il '/.óornog 
voiiTÓg di Platone. Dal Nus procede l’anima universale o con 
essa tutte le anime particolari. Queste due parti, il Nus e I 
l’anima, formano il mondo dello spirito. D mondo sensibile 
procede dairanima, sia perchè l’anima produce la materia e 
sia perchè alcune delle singolo animo, tra le quali le nostre, 
discendono, allontanandosi ancora di piii dalTunità primitiva, 
nella materia e informano i singoli i corpi. Gli esseri ])erò, 
come procedendo da Dio si allontanano da lui (daocrtQorpq), 
così tendono a ritornare verso di lui (èrticrcQOcpq). L’as]>irazionc 
perciò verso Dio è innata in ciascuno di noi: questo è l’ul¬ 
timo fine di ognuno. E anche p er Plotino la via naturale per' 
raggiungere l’ultimo fino è la via conoscitiva; dalla retta co¬ 
gnizione sorgo per necessità la retta operazione, cioè la virtù, 

6 la liberazione dalla materia. Ma alcuno anime restano 
impigliate nella mateiàa come gli uccelli troppo pesanti, 
che sebbene dotati di ali non possono volare in alto ; 
esse non seguono altro fine che quello di raggiungere il pie* 
cere e fuggire il dolore. Altro hanno la forza di levarsi in 
alto, ma non al di sopra della propria sfera, onde sono capa* 
ci soltanto di conoscere la natura e di praticare le virtù na-' 
turali. Altre in fine sono dotate di una forza più alta e di" 




vina, per cui aspirano verso il mondo superiore per ^ 
della conoscenza del Nus e delle idee. Ma eiò non basta: Die 
stesso è l’oggetto della loro aspirazione. Per Plotino peri 
_è asso lutamente ed essenzialmente inconoscibile (quan‘ 
tunque egli non adoperi ii termine ^yvctìatoc), non essendo egl' 
stesso nè essere nè pensiero. Onde l’unione con lui è soU 
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possibile per mezzo dell’estasi, la- quale propriamente non. è- 
conoscenza o visione, come per Filone, ma un tocco misterio¬ 
so e inesplicabile tra l’anima e Dio. È questo il più alto gra¬ 
do a cui il misticismo greco siasi mai elevato. 

Ho voluto ricordare brevemente la concezione neoplatonica,, 
perchè, sebbene, sorta nel scc. Ili, vada oltre i limiti del 
presento studio, pure essendo il compimento c il coronamento 
di tutto lo sviluppo della tilosoiia greca in senso mistico, aiuta 
a comprendere o a vedere nella sua giusta luce ogni singola 
fase e ogni singolo fatto, anche anteriore, di questo processo 
evolutivo. 


10. — E ora, dopo la lunga via percorsa, possiamo costatare 
come la lilosolìa greca, sebbene da un punto oijposto di par¬ 
tenza — rindividualismo intellettualistico — alla fine 6 arri¬ 
vato al medesimo termino del misticismo religioso: ajrpnio.n.e 
contemplativa colla divinità, come ultimo fine c suprema fe¬ 
licità deH’uomo. Ma, ciononostante non si può dire che misti¬ 
cismo religioso e misticismo filosofico siano la medesima cosa. 
L'uno c l’altro sono andati, è vero, sempre più avvicinandosi, 
.senza però incontrarsi giammai o senza riuscire ad eliminare 
completamente le scambievoli differenze Prozio al misticismo 
religioso è rimasto, malgrado il suo processo di spiritualizza¬ 
zione, il^ c^’uttcrc sac rament ale e mistico, ripugnante alla fi¬ 
losofia. Al contrario il misticismo filosofico ha sempre conser¬ 
vato il suo carattere intellettualistico, inconciliabile colla re¬ 
ligione; i)orchò sebbene ammettesse l’unione contemplativa 
colla divinità, ha fatto della filosofia una necessaria prepara¬ 
zione ad ossa o la sua giustificazione razionale. Quindi un 
vero connubio tra il mistero e la filosofia ora impossibile. 

I filosofi perciò, cominciando da Platone, sebbene usurpino 
spesso la terminologia dei misteri e talora usino perfino i loro 
riti come termini di confronto per dichiai-aro le proprie con¬ 
cezioni mistiche, puro non solo non vi aderiscono, ma talora 
li deridono o li riprovano espressamente. Così ha fatto Pla¬ 
tone per le purificazioni orfiche, e così anche ha fatto Pilone. 
Non v’ò dubbio ch’egli abbia subito l’inilosso dei misteri greci, 
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come dimostra il Bréliier (l), in specie perciò eli e riguardala 
sua concezione deU’estasi qual mezzo di comunicazione con 
Dio, onde adopera di frequente frasi e termini da essi desuuti, 
di cui il Bousset ha tessuto relcnco(2); con tutto questo però 
non intende di ai)provarIi, anzi a loro riguardo ha un passo, 
poco notato, assai signilìcativo. Di Mosè cioè egli dico che 
< ha escluso le iniziazioni, i misteri o altre simili portentose 
ciurmerie dalle sue santo leggi, perchè non riteneva giusto 
che uomini educati a tali principi celebrassero le orgie, che 
attaccati a favole misteriose disprczzassero la verità, o che 
andassero dietro a coso apj^ai'teucnti al dominio della notte 
e dell’oscurità, trascurando quelle degne del giorno e della 
luce_Tanto l’inseguare che l’imparare i misteri non è sa¬ 

crilegio da poco (3) ». Soltanto verso la line del paganesimo, 
quando si cercava di ridare il lustro a tutti i vecchi ierri, i 
neoplatonici e qualche altro scrittore, come l’imporatoro Giu¬ 
liano, vollero rimettere in onore anche i misteri, cercando di 
spiegarli, per mozzo deirallcgoiia, in senso razionalo e filoso¬ 
fico ; ma con questo stesso venivano a disconoscere e a in¬ 
firmare il loro valore e senso religioso. 

Invece la religione mistica dal canto suo fu molto jn'oclive 
a chiedere ed accettare il connubio colla filosofia. Perchè 
questo, mentre poteva renderle evidenti vantaggi tanto per il 
.suo sviluppo interiore quanto per la propaganda esteriore, so¬ 
pratutto in mezzo alle classi colte, non mostrava anche evidenti 
.alle menti, non usate alla speculazione filosofica, le intime con¬ 
traddizioni che in sé conteneva. Tentativi dunque di questo gene 
re furono fatti in gran numero; come però fu distrutto il mistero, 
allorché si volle congiungcrlo colla filosofia, così sì guastò la 
filosofia, allorché si volle congiungerla col mistero. Di questo 
guasto ci farà chiara testimonianza la storia che ci rimane 
ora da esporre. 


(1) Passim, ma spocialmonlo p. 212 ss. ^ 

(2) Die Religion des Judeìitiims^ parto P', cap. 2, p. 42 t, n. 2; 426, u. 

(3) De Sperdal. leg. 319, Coitn, voi. V, p. 77. 










Capìtolo Ottavo 

La Teosofia. 


«OMMARio: 1. Circostaiizo o ragioni por cui ò nata la toosofia. — 2. La 
nvclaziono teosonca; suo forme. — 3. La tradizione della rÌTelazlonc; 
gli scritti teosofici. — A. La gnosiLSwa_n.atura, — 5. e suo obbietto. — 6. 
Il dualismo della gnosi o sua origino; gli esseri intermedi tra Dio o il 
mondo. — 7. La posiziono dell’uomo noi mondo; la provvidenza o la 
beiniarnicne. S. La gnosi redentrice dalla hoimarmone; il mistero 
della rigonoraziouo per la parola. - ». Natura del misticismo teosofico, 
0 il .suo iirofotismo. 

L ultimo risultato al quale siamo giunti nel nostro studio 
Ài stato che per due vie neirautichità si è giunti al misticismo : 
la religione e la filosofìa. Bsse hanno camminato separate, e 
per lungo tratto assai discosto l’una dall’altra ; perchè, mentre 
le religioni mistiche facevano dipendere il valore della vita 
dell uomo dalla sua unione colla divinità e riponevano il pieno 
raggiungimento del suo ultimo line in un mondo al di là della 
morte, la filosofia ha riconosciuto all’uomo il potere di con¬ 
seguire da sè, in questa vita, il suo vero bene e la felicità 
suprema. Ma, allorché la filosofìa, stanca delle sue dispute 
interminabili e delusa per i mancati risultati pratici, perdette 
la fiducia nello forze deirintelletto, riconobbe anch’essa il bi¬ 
sogno del lume divino e il valore della vita futura come com¬ 
pimento della presente; o così si avviò verso il misticismo. 
Anche allora però le due vie rimasero distinte: il misticismo 
della filosoiia non si poteva confondere, per lo ragioni che 
.abbiamo dotto, coi misteri della religione. 


'Fbacassini 
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In mezzo a queste due covrenti distinto, se non opposte, 
venne a interporsi una terza, l’orfismo. Come la religione, esso 
ebbe riti e purificazioni, come la filosofia, una dottrina, non 
una dottrina propriamente filosofica, ma nata dalla riflessione 
religiosa sul mondo e sul corso degli avvenimenti umani. Il 
favore che esso incontrò, tanto da prestare persino alcuni 
elementi al sistema filosofico di Platone, si spiega da ciò che 
corrispondeva realmente a un innato bisogno dell’anima umana 
sopratutto popolare, quello di xuùro insieme la religione colla 
speculazione, il mito colla dottrina, il rito col libro. 

Se non che la dottrina orfica si era invecchiata, nata come 
era ancor prima che nascesse la vera speculazione filosofica. 
So dunque corrispose bene al suo scopo, finché la religione e 
la filosofia rimasero entro i limiti della Grecia e delle colonie, 
non poteva più corrispondervi quando, allargatosi il mondo, 
unificate le diverso genti e lo loro antiche eiviltà, nacquero 
nuovi bisogni e si aprirono nuovi orizzonti. Allora si rinnovò 
la religione, si rinnovò la filosofia; era uoccs.sario che si rin¬ 
novasse e trasformasse anche la corrente intermedia, che cer¬ 
cava- di abbracciare nel suo seno' tanto runa che l’altra. Que¬ 
sta fu la teosofia, così detta perchè, come l’orfismo ma in ma¬ 
niera più consona alle tendenze e alle idee dei tempi nuori, 
aveva per scopo di elevar l’uomo alla conoscenza e por mozzo 
della conoscenza all’unione del divino. Di questa rdtima e 
importantissima fase del misticismo antico diremo ora bro 
vemente. 

1. — Le circostanze, nello quali è nata o si è sviluppata 
la teosofia ellenista, non furono molto dissimili da quelle eh© 
diedero vita all’orfismo. Allora era una condanna misteiiosa» 
che per colpe di cui si aveva solo un vago presentimento © 
rimorso, sembrava pesare su tutti, sui privati e sulle cittìii i 
problema affannoso era come liberarsi da queste colpe età 
conseguente ira divina, e la risposta fu: la purificazione, 
per conoscere quali fossero i mezzi efficaci di praticarla, 
rivelazione dei libri orfici. 

Anche ora un incubo misterioso opprimeva gli animi. 
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cultura universale, umanistica, si era ripromesso di rinnovare- 
la faccia della terra ; ma l’orbe non aveva raggiunto la feli¬ 
cità meglio della polis, invece ovunque dolori e disastri; le 
basi stesso del vivere civile sembravano scosse : oggi piombava 
nel fondo della miseria chi ieri era nel fastigio degli onori e 
delle ricchezze,-e viceversa; nessuno era più sicuro del do¬ 
mani, non solo per la conservazione dei propri beni, ma nem¬ 
meno della vita. Era naturale che in questo circostanze il 
problema religioso si inasprisse, e che si andasse in cerca di 
qualche meravigliosa soluzione. Il popolo che non guarda tanto 
per il sottile diceva: tutto cambia quaggiù, evidentemente 
porchù anche lassù, nell’Olimpo, dove essere cambiata dire¬ 
ziono; al vecchio Zeus, buono e ragionevole, è successa nel 
governo una divinità giovano, capricciosa, crudele, femminile, 
T-uxq 0 Fortuna. Non c’era dunque da far altro ohe procac¬ 
ciarsi i suoi favori con l’invocarla, innalzar templi e fare feste 
in suo onore. Ma lo persone serio pensavano che la fortuna 
non esiste, che quello che a noi sembra caso 6 invece rigo¬ 
rosamente determinato lino dall'eternità, che niente a-wiene 
che non abbia la sua ragione necessaria e ineluttabile. B in 
questo essi trovavano una conferma da una parto nella filo¬ 
sofia, che cogli stoici insegnava come tutti gli eventi umani 
sono regolati dalla provvidenza eterna ed immutabile del Lo¬ 
gos universale, o dall’altra ncH’astrologia, secondo la quale 
tutto ciò che succedo quaggiìi dipende dai movimenti degli 
astri nel cielo. Dietro ciò era chiara la causa di tutti i mali 
che alTligevano allora l’umanità: non era la colpa, come ave¬ 
vano creduto gli orfici, ma il fato, la hehnarmcne-, o il pro¬ 
blema che perciò si poneva era come infrangere questa ser¬ 
vitù, la più dima che immaginar si potesse, o apparentemente 
impossibile a sciogliere, perchè legata a leggi cosmiche uni¬ 
versali ; la parola meravigliosa a cui gli animi fiduciosi si at¬ 
taccavano, non era più : purificazione dalla colpa, ma : reden¬ 
zione dalla heimarmene. 

Ma come ottenere la redenzione ? Per arrivare alla solu¬ 
zione del tormentoso problema non ci poteva èssere che una 
via : la gnosi. Tutti i savi deH’antichità, noi lo sappiamo bene,’ 
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erano pervasi da questa idea che per l’acquisto della somma 
felicità fosse necessario all’uomo e bastante il sapere. A questa 
orientazione intellettualistica si erano piegati anche gli orfici, 
i quali al di sopra del rito posero la rivelazione. Anche ora 
l’unica via per arrivare alla redenzione dalla lieimarmene ap¬ 
parve la gnosi, la dottrina rivelata. La cognizione razionale 
ne sarebbe stata assolutamente incapace; essa era che attra¬ 
verso l’ordine naturale aveva condotto il filosofo a scoprire la 
causa di tutti i nostri mali, la heimarmene ; non poteva anche 
condurlo a trionfare su essa ' e superarla. Per questo gli stoici 
che nella razionalità del cosmo, e gli astrologi che nel corso re¬ 
golare degù astri, avevano intuito la necessità fatalo che stringe 
il mondo e l’uomo nelle sue morse, non poterono vederci anche 
il modo di romi)ere quella necessità ineluttabile, o cosi non 
arrivarono alla soluzione del problema: gli stoici difatti fini¬ 
rono per disperare di realizzare il loro ideale, e gli astrolo¬ 
gi insoddisfatti in generale del loro misticismo spirituale, 
dell’entusiasmo che viene dalla contemplazione degli astri, si 
appigliarono di nuovo a una mistica prevalentemente sensibile 
e si assoggettarono perfino alla magia. Per la soluzione del 
problema non bastava conoscere il mondo, bisognava conoscere 
ciò che sta sopra del mondo e che lo domina. Dunque non 
una cognizione che viene dalla ragione, ma dalla rivelazione. 
Ecco pertanto i tre punti essenziali attraverso i quali si com¬ 
pie il nuovo processo della salute : rivelazione gnosi e re¬ 
denzione. 

Da ciò è facile vedere in che rapporto stia la teosofia colla fi¬ 
losofia. Essa mira, sì, alla cognizione, non però come a fine ma cò¬ 
me a mezzo per ottenere la salute ; non è dunque propriamente 
pura speculazione, ma religione; e la cognizione a cui mira non è 
la cognizione ottenuta col ragionare ma col credere, onde ò 
piuttosto una fede che una filosofia. Anche nella filosofia mi¬ 
stica, è vero, si ammette la cognizione soprannaturale 
mezzo dell’estasi; l’estasi però è l’ultimo gradino a cui giungo 
il filosofo mistico attraverso la considerazione naturale avente 
per oggetto l’uomo e il mondo, onde egli s’innalza dal basso 
verso l’alto, dal mondo dei sensi al mondo dello spirito, dal 
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raziocinio alla visione mistica; mentre il teosofo è d’un colpo 
trasportato nel mondo divino soprasensibile, dalle altezze del 
quale contempla la bassezza e vanità di questo, dall’alto 
guarda al basso. Sebbene però egli non riconosca altra fonte 
delle suo speculazioni che la rivelazione, di fatto attìnge 
lo suo cognizioni, piò o meno consapevolmente, dalle fonti le 
più disparate. Tra queste tiene certamente il primo luogo, 
come anima direttiva, la filosofila di allora nella sua comples¬ 
sa varietà, non però nella sua purezza; stan^ che ad essa 
si mescolano la mitologia Gastrologia la magia la mistcriosofia, 
nelle formo che tutto queste supersiìzioni hanno preso nei 
singoli luoghi in cui son nati o si sono manifestati i singoli 
movimenti teosofici. Por cui la teosofia è stata un vero sin¬ 
cretismo — molto più largo che non sia stato Torfismo — al 
quale certamente l’Oriente ha dato il più ricco e caratteristico 
contributo. 

Ma, nonostante la varietà delle formo, non mancava la 
teosofia di un fondo comune, dovuto anche qui al predominio 
della grecità sugli elementi di origino barbarica (1). Importa 
dunque in mezzo alla varietà e confusione, cogliere i tratti 
comuni 0 i caratteri essenziali, che brevemente descriveremo- 
secondo i tre capi principali di sopra accennati : la rivelazione., 
la gnosi, la redenzione. 

2. — La rivelazione, fondamento necessario della gnosi; 
non era fatta a ciascuno in particolare; era comune a tutti 
quelli che l’accettavano, ma naturalmente presupponeva una 


(1) JMolto opportuiiamonto F. Boll contro l’esagerazione, oggi non infro. 
quontc, cloirinflucnza doll’Oriento suircllcnisuio, osserva: « non bisogna di- 
nientio.aro l’opera propriamente greca, spcculatrico o organizzatrice, che 
spesso por prima ha dato al materiale caotico forma permanente ed espres¬ 
siva; o cosi puro la possibilitit anzi la uecessitit, anche nella tarda epoca 
ellouisUca, di una reazione della mitologia greca sull’Oriento. Le immenso 
forze colturali doila grceilìl non hanno improvvisamouto cessato di esercitare 
più oltre la loro aziono » (d»s dcr Offtnhanmg Johannis, 1914, p. 2). Cfr. 
P. ConsSEN, Óber Begriff und IFese» des Jlelìetìis.- us in Zeilschri/t f. d. 
iieutestameiitl. ìVissenscha/t. IV, 1908. 
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rivelazione iniziale particolare, da cui derivava. Ora lo forme, 
nello quali la rivelazione iniziale si credeva avvenuta, erano 
varie, rispondenti ai diversi modi in cui il popolo s’immaginava 
che la divinità potesse comunicare coll’uomo. 

La forma piii antica o popolare era quella por cui un dio 
appariva tra gli uomini in carne ed ossa, e trattava con loro 
come fa uomo con uomo. Anche questa forma s’incontra ta¬ 
lora (l), ma è rara; il piìi comunemente la rivelazione avve¬ 
niva non nello stato ordinario della coscienza, .ma nel sonno, 
ovvero nell’estasi, quando la parte superiore deH’anima, lo spi¬ 
rito, si credeva che abbandonasse il corpo e lasciasse libero 
l’ingresso a qualche spirito o potenza esteriore. Comunemente 
nel sogno por lo più sono figure di persone ordinarie, o i sogni 
stessi personificati, che vengono inviati dagli dei o appariscono 
al dormiente; ma talora è la divinità stessa che gli si avvi¬ 
cina e gli parla. Così in sogno avvennero lo rivelazioni fatto 
airalchimista Zosimo — tra il soc. Ili e IV d. C. — (2), collo 
quali sono da confrontare quello fatte, parimenti in sogno, a 
Cratete, autore di un viaggio celeste conservato in una tra¬ 
duzione arabica dal greco (3). Ma la forma più propria della 
rivelazione personale è l’csJtqsi. In essa lo spirito divino 
(n y^ESuct "Oe lov. -Seoìi, oùpavoù), che in particolare può anche 
essere un demonio, o Tauima di un eroe o di un trapassato 
qualsiasi, prende il posto dello spirito umano, s’impossessa 
dell’xiomo, rende la sua anima chiaroveggente e gli fa diro 
quello che osso vuole. In questo stato, nel l'antichità, parlavano 
i profeti la pizia e lo sibilio; o più tardi si credeva di pos¬ 
sedere degli oracnla originati in simil guisa. Anzi, nella stessa 
epoca ellenistica, non mancavano i profeti che parlavano e io* 
segnavano le loro dottrine sotto l’Ispirazione divina, èv aveupati) 


(1) Per tal modo .-trpooraziono, probabilmente il noto grammatico del 
tempo di Adriano, fu ammesso al colloquio degli dei. Calai, codicuin astrai- 
Vili, 3, 133, 27 ss. cfr. Boll, 1. c. p. 6. 

(2) Burtublot, Les alchiinistes greca-, p. 107. 

(3) BKRTnKLOT, La chimie au inogen age, III, U. Cfr. EitrrzKSsTWM» 
Poimanclres, p. 9, 361. 
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por la quale si credevano una cosa sola con dio, così da dire: 
ìyù ò Oeós elpi (1). La forma più alta tanto del sogno quanto del¬ 
l’estasi orala visiono oqaoi?, por cui l’anima abbandonato il cor¬ 
po in terra, ora realmente trasportata in cielo (si diceva di essa 
oupavoPatelv), od ora ammessa al colloquio cogli spiriti e alla 
visione delle cose celesti (2). 

A questo rivelazioni personali facevano riscontro le rivela¬ 
zioni oggettive, per mezzo di scritturo vergate dalla mano 
stessa' degli dei (3). Si custodivano scritti di tal fatta nei 
tempi, specialmente in Egitto; cosi sappiamo del tempio di 
Eliopoli che conteneva un oracolo impresso in un vaso, 
0 un libro astrologico scritto in caratteri sacri (4). La loro 
origine celeste era talora attestata in modo straordinario, o 
perebò caduti improvvisamente dall’alto (5), o perchè appro¬ 
dati dal mare in una barca misteriosa (G), o perebò rinve¬ 
nuti nella tomba di qualche personaggio divino e di Hermes 
medesimo. L’esistenza del resto di una letteratura coleste è 
presupposta da Proclo, il quale noi suoi inni prega gli dei che 
gli accordino la sacra luco, per mezzo dei libri divini, ^adéwv 
naò pCpXcùv (7). 

Le due rivelazioni, l’oggettiva e la personale, si uniscono 
talvolta insieme, in quanto il dio rivelatore comanda al suo 
]>rofeta di scrivere ciò che ha visto e che ha udito, e gli pro¬ 
mette di assisterlo nello scrivere. Così Cratete, nella visiono 
di cui abbiamo detto, riceve dall’augelo che lo istruisce il 


(1) Cosi i profeti fonici o paiostinesi conosciuti da Gelso, presso Ori- 
GUKE, Cantra Cehuni, VII, 9. 

(2) Testi, cho parlano di tali visioni, nell’epoca ellenistica, sono raccolti 
in copia d.a F. CuMONT nell’articolo Le mystici!<me astrai daiis Vanliquité 
in Bullet. de PAcadem. It. de Beìg. cìas. d. ìettr. 1909, 279 ss. 

(3) lulerossanto su questo genere di Unzione letteraria la monografia 
llimmelsbrie/e di Diuteisicu in Kleine Schri/tcn, p. 234 ss. Cfr. anche Delu- 
iiAYB in Dìdlet. de VAcad. de Beìg. cl. d. ìettres, 1899, p. 171 ss. 

(4) Calai, codd. astrai. VII, 62 cfr. Fap. O.Kyrh. VI, 200 a. 

(5) Cfr. i xttv(5^•ss Sioneteìs di Epicuro. 

, (6) Calai, codd. astr. VII, 39. 

(7) Ilymii. IV, 5; cfr. Ili, 4; VII, 23. 
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comando: «scrivi il tuo libro secondo lo informazioni che io 
ti ho dato, sappi che io sono con te e che non ti abbandonerò 
lìncbè non abbi compito la tua opera ». Per tal modo ai libri 
celesti vennero ad aggiungersi le scritture ispirate. 

In generale il dio rivelatore disponeva che questi libri 
fossero tenuti nascosti ai profani; e di fatti rimanevano il più 
delle volte occulti, finché non fosse venuto il tempo stabilito 
dalla provvidenza per la loro invenzione. Hermes Trismegistos 
che ha scritto i suoi libri prima della creazione, li deposita 
in luogo adatto, dicendo loro di rimanere irreperibili, « finche 
il vecchio cielo non produca quelle sostanze degne di voi, che il 
demiurgo chiama animo (1) ». E gli scopritori di tali scritti 
non erano persone qualsiasi del volgo che agissero a caso, ma 
grandi personaggi guidati da Dio nelle loro azioni, come Ales¬ 
sandro Magno e Giulio Cesare, il quale ritrovò i Secreta Ihjp-' 
jiocratis (2) ] anzi talora lo scopritore stesso ora un dio, Her¬ 
mes p. es. il dio della sapienza, Jtavooqjog 'EQiAfjg (3). 

3. Il mezzo per cui la rivelazione iniziale, ujcoxaXuajag, 
veniva partecipata ai fedeli, era la tradizione JtapdSoaig. Ab¬ 
biamo visto l’importanza che la JtctpcxSooig aveva negli antichi 
misteri ; la teletò degli eleusini si diceva cid era una stapdSooig, 
il cui oggetto era il mistero stesso che si trasmetteva, per 
ima serie interminabile, dai consecratori ai consccrati. Ma or.a 
che il rito è passato in seconda linea ed è messa pricipal- 
mente in vista la dottrina, l’importanza della tradizione croscè 
a dismisura e riceve por suo oggetto il discorso, Jtapaòooig toù 
Xóyou. Essa poteva avvenire in scritto o a voce, Xóyog dxoiig(i). 

^ I libri, di cui abbiamo parlato, so figuravano talora come 

una rivelazione iniziale, in ogni caso erano anche il mezzo 
più adatto e più sicuro della sua trasmissione. Grande perciò 
era la loro importanza, ma non tale da eliminare quella della 


(1) In Kóqt) KóojiOv presso Stobko, Eclogae, I, 3$7, 15 ss. 

(2) Cfr. KOLL, op. c. p. 8. 

(3) Maneth. V, 1. 

(4) Cfr. 1 Tbess. 2, 13; 2 Tliess. 2,15. 
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tradizione orale. Anzi il più dello volte essi atessi non volevano- 
essere altro che il deposito finale di una lunga serie di tra¬ 
dizioni orali. 

Il modo più comune in cui si immaginava che fosse av¬ 
venuta la tradizione oralo era la trasmissione di padre in figlio. 
Anche gli orfici spiegavano per tal modo l’origine di alcuni 
loro poemi, che sarebbero derivati da Orfeo, per mezzo del 
suo figlio Museo e del figlio di questi Eumolpo (1). Questa 
idea die rimane isolata nell’antichità, addivenne assai frc- 
<iuente nell’opoca ellenistica (2). Così al principio della cosi¬ 
dotta liturgia di Mitra, lo scrittore dice di scrivere i presenti 
misteri solo por il figlio, un mysta degno della forza divina. 
E in un trattato alchimista citato dal Norden (3), Iside 
ottiene la « rivelazione dei misteri » da un angelo, il quale 
le impone la condiziono « di non tramandarli a nessimo, 
eccetto al solo tìglio o amico genuino, affinchè egli sia tu e 
tu sii lui, iva fi aùtÒ 5 oè xaì ov qg aùrós )». Queste interessanti 
parole, ci danno la chiavo per entrare in fondo all’idea: il 
mistero è destinato a fare una cosa sola tanto dei mysti colla 
divinità che dei mysti tra di loro, ondo li suppone congiunti 
da una naturale affinità, quale anche negli antichi misteri in 
origine era richiesta. La figliolanza dunque naturalo era sim¬ 
bolo della figliolanza spirituale, cosicché altrove la rigorosa 
restrizione si cambia nell’altra : « questa tradizione, o mio figlio, 
che io comunico a te solo, perchè sei un mysta degno della 
mia forza, deve rimanere nascosta agli indegni, ed essere co¬ 
municata da te ai soli degni » (4). 

La segretezza di cui erano avvolti tanto gli scritti, quanto 
gl’insegnamenti orali dei nuovi profeti dell’ellenismo, si spiega 
allo stesso modo che quella di cui anticamente* orano avvolti 


(1) Pi,AT. Repiibl. Il, S«aC. 

(2) Vedi in proposito A. Dieteiucii, Abraxaa. Stiidien ziir Religìonsge' 
achiclite dfs sputern AllertniHS, 1891, p. 102 s. 

(3j Agiioslos Theos, p. 291. La citazione ù tolta da Bektublot, Les 
alchiinisles ijrecs, p. 28ss. 

(i) Noisden, ìb. 
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i misteri. Allora, abbiamo eletto, non vi erano dottrine da tener 
se^^reto, 0 perciò il segreto riguardava quasi esclusivamente 
il rito ; adesso invece ebe la dottrina tiene il primo posto, il 
segreto riguarda principalmente la dottrina. Ciò spiega come 
quegli scritti non siano a noi pervenuti che in pochi fram¬ 
menti, e che di molti, come anche dei profeti che hanno in¬ 
segnato a viva voce, noi non conosciamo piu nemmeno il nome. 
Ma giacché, come pei misteri, quello che rimano pur basta a 
svelare in gran parte il segreto gelosamente custodito, gioverà 
innan;£i tutto accennare, almeno brevemente, allo varie lette¬ 
rature teosofiche, della cui esistenza quegli avanzi ci fanno 
testimonianza. 

■Viene innanzi tutto la letteratura ncopitagorica. Si è già 
detto come a questa epoca nel campo della filosofia mistica 
si cercò di risuscitare la tradizione proveniente da Pitagora; 
altrettanto avvenne nel campo della religione. Perché Pitagora 
era ritenuto non solo un grande savio, ma anche un grande 
profeta, il quale aveva avuto comunicazioni speciali colla di¬ 
vinità. Si ripetè allora quello che era avvenuto nel scc. VII 
nella bassa Italia: un grande movimento di idee, sostanzial¬ 
mente unico, si divideva in due coiTenti speciali, l’una ])re- 
valentemente filosofica, l'altra prevalentemente religiosa: allora 
però solo la prima era rappresentata da Pitagora, mentre la 
seconda era rappresentata dagli orfici ; ora invece tanto l’uea 
che l’altra furono intitolato al nomo di quel grande, a cui 
rantiebità professò una venerazione senza pari. No nacquero 
però due letterature distinte: Tuna filosofico - mistica, che 
port ava in fronte nomi genuini di persone reali : Nigidius Fi 
gulus del tempo dì Cicerone, Socione maestro di Seneca. 
comaco di Cerasa, Teone di Smirne, Numeuio di Apamea ecc., 
l’altra invece, mistico-religiosa, era completamente apocrifa» 
come la letteratura orfica, ma invece del mitico cantore 
Tracia, prendeva il nomo dello storico profeta di Samo. 35^ 
questa letteratura, che dovette essere alquanto vasta, d®® 
possediamo che pochi o insignificanti frammenti. 

Queste duo correnti, la filosofica e la religiosa, si congm^ 
.sero insieme nel sec. I d. G. in una persona di carne ed ossa, 
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che corcò eli far rivivere in sè la figura di Pitagora — quale 
egli so la immaginava — di cui anche scrisse la vita, Apollonio 
fii Tyana in Cappadooia. Egli aveva tutte lo qualità atte a 
farne il santo e il dottore idealo dei teosofi ellenisti. Filosofo 
mago e profeta, scriveva e predicava, operava miracoli cac¬ 
ciando i demoni o suscitando i morti, o pieno di zelo e di 
attività missionaria traversava il mondo da Eoma fino alle 
Indio, ijortando ovunque il nuovo verbo di saluto. La sua fama 
dopo la morto, avvenuta in Efeso a tardissima età sotto 
Nerva, crebbe sempre più, finché alla corte de? Severi noi 
sec. II la sua immagine daH’imperatore Alessandro era vene¬ 
rata insieme a quello di Orfeo, di Abramo e di Cristo, o la 
sua vita per ordino dell’imperatrice lulia Domna era scritta 
da Pilostrato in forma di i)anegirico (1). Oltre lo lettere e la 
vita di Pitagora, egli scrisse un trattato sui sacrifici ('srepi 
fiuoicóv), di cui rimano un interessante frammentò, conservatoci 
da Eusebio (2). 

Affine alla ncopitagorica, ma por noi molto più intei’ossante, 
è la lottoratara ermetica. Essa si diceva proveniente non già 
da uu profeta, sia pur grande come Pitagora, ma da un dio, 
anzi dal dio stesso della sapienza, Hermes Trismegistos. Que¬ 
sti ora già di per sò una divinità sincretistioa, e perciò di foi- • 
inazione ellenistica; a base della quale stava Togiziano Thot 
(in greco ©enfi, 0(ófi, Tnt ecc.), il dio inventore dei numeri e . 
dolio lettere, scopritore dei segreti, autore dogli antichi libri 
.sacri, il maestro da cui Iside stessa aveva appreso la sua 
scienza o la sua magia- In egiziano riceveva il titolo di aa aa 
il grande, che nella stela di Eosetta ò tradotto pévag xoi,l pi- 
7 «S, donde poi è venuta la denominazione eh rpiapéviotog. Era 
naturale che i Greci idoutificassero questo dio egizio col lox’o 
Hermes, Mcrcurius, l’alato araldo di Giove, che come tale por¬ 
tava il titolo di XÓYiog, cioè eloquente e savio. Alle due tUvi- 


(1) Cfr. .T. RiiviLLB, Ln religion à Home foiis ìes Sévères, 1886, p. 227 ss. 

(2) Cfr. su di lui Zhllek, Die Fliilos. der Gneclien, III, 2, p. 165 ss. 
.Nouokn, Agiiostos 2'heos, p. 45, 337 ss. IIeitzknsthik, Jltllenist. ÌVuuder- 
jerzOhlungen, p. 40 ss. 46 ss. 
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nità, confuse in una, sono state attribuite tutte le proprietà 
del dio egizio ed è stato dato il nome proprio di 'Eqiat); tqio- 
fiÉYiotos, che nelle iscrizioni s’incontra la prima volta in una stela 
di Acbmìm del tempo di Gordiano (a. 238-244). I Greci lo fa¬ 
cevano autore di im numero favoloso di scritti, perché cre¬ 
devano che i testi geroglifici, sparsi per ogni dove in Egitto, 
fossero scritture divine che contenessero l’antica sapienza o 
che avessero perciò proprio lui per autore. Secondo lamblico (1) 
avrebbe scritto 20,000 opero e secondo Manotone 36.525, che 
Clemente Alessandrino riduce a un numero più modesto e ra¬ 
gionevole di 42 libri (2). 

Ma, oltre questa letteratura favolosa, gli era attribuita una 
Ictteratm-a viva o reale, scritta in greco, nella quale egli stesso 
era introdotto a parlare con il figlio Tat, che era un suo sdop¬ 
piamento, o con alcuno dei suoi discepoli Iside, Horus, Ainmou, 
Asclepios ecc., destinati alla lor volta ad addivenire rivelatori 
dei suoi segreti. 

Una parte non spregevole di questi- scritti ancora ci rima¬ 
ne, 0 nell’originale greco o in traduzione. In greco abbiamo 
innanzi tutto una raccolta di diciotto trattati, di cui il primo 
e il più importante s’intitola da Poimandres ('EQp.où TQia[ieY(- 
crtoù noipàvòprig), dal quale si denomina ancora l’intiero Corjnts 
hermeticuni (3). Poimandres (il pastore degli uomini) è la pei'" 


(1) De mijsl. Vili, 1. 

(3) Slrom. VI, 449. 

(3) La odizioDO più roconto è quella di G. Paetuijv, Jfcrii:elis 
gisti Poemander, 1854, la quale manca della conclusiouo. Solo una parto ^ 
stata riedita criticamente dal Ruitzknstkin {Poimandres, Stiidien zar Grit- 
chisch-Aggptischen niid friihchristlichen Literalnr, Teubuor, 190-1) o cioù i 
trattati 1®, 14®, 16®, 17®, IS®. Traduzione francese: Jlermrs Irismigisie-, 
duction conipìèlepar L. Mbnaud, 1910. Traduzione italiana: Ermete 'PriinrgistOì 
n Pimandro, Todi, Aiaiwr, 1913. Studi sulla letteratura e dottrina ermetica, 
oltre il Ekitzkn.stein in Poimandres, sopra citato: R. Pietsch.mann, Bernies 
Trismegistos, 1875. Zelleu, Phil. der Griechen, 111, 2, ed. 1“, p. 212 ss. Tff*^ 
ZiELiKSEi, Hermes und die Hermetik in Ardi. f. lìeligionsioissendiaft, Vili- 
1905, p. 23 1 83. IX, 190G, 25 ss. W. Kroll art. Hermes-Trismegislos in 
hneijdop. di Paidg-ÌFissoica, Vili, 792-823. J. Kroll (discepolo dol preceden¬ 
te) Die Lehren des Hermes Trismegistos, 1914 (cfr. la recensione di BOOsSlI’ 
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fionificaziono del Nus divino, che in visione apparisce al nar¬ 
ratore per ammaestraiio intorno a dio, al mondo e alla crea¬ 
zione. Negli altri trattati è Hermes che parla col figlio Tat 
(4.6.8.10.12.13.16), 0 con Asclepios (2.6.9.14), o con Ammone 
(17); ovvero ò il Nus che parla a Hermes (11): e vi sono inol¬ 
tre alcnni trattati che non hanno forma di dialogo ma di esor¬ 
tazione (3.7.18). Un altro trattato ' intitolato da Iside, Kcpt] 
xóanov, ci ò stato conservato frammentariamente da Stobeo (1). 
Altri frammenti si trovano presso Cirillo, Lattanzio, Lydus ecc. 
Tutti questi scritti sono di autori e tempi diversi. La loro 
riunione o il loro ordinamento in un sol corpo è posta dal 
Reitzenstein (2) tra il III e il IV secolo d. C. Ma parte di 
essi devo certamente essere più antica e rimontare almeno al 
sec. II d. C., giacché erano conosciuti da Plutarco (3), Cle¬ 
mente Alessandrino (4) e Tertulliano (6). II Beitzenstein ri¬ 
porta rorigine della forma primitiva di Foimandres avanti il 
principio del sec. II. 

In latino abbiamo un trattato probabilmente del see. IV 
•detto Asclejpius, falsamente attribuito ad Apuleio. E infine, 
nella traduzione arabica, il trattato de casticatione animae, 
pubblicato dal Bardenhever nel 1873. 

Dal detto apparisce come la dottrina ermetica dovette in 
sostanza'formarsi circa il principio dell’era volgare, quando 
la filosofia mistica era massimamente in fiore. Questione più 
importante è donde essa abbia tratto origine. Il Beitzenstein (6) 
si è sforzato di render probabile la provenienza di Poimandres 
dalla religione egizia. È im fatto innegabile che questi scrit¬ 
ti medesimi volevano passare come traduzioni greche daU’egi- 


in Gòtting. gel. Anzcigen, 1914, p. 697 ss). G. Heinrici, Die Nermes-Mgetik 
und das N. Testament, 1918, (cfr. la roconsiono di lÌEiTZBNsTKm in GOHing. 
gel. Aììzeigen, 1918, p. 241 ss). 

(1) Eclog. I, 49. 

(2) Pag. 207 s. 

(3) De Ts. et Osir, 61. 

(4) Strom. VI, 4. 

(5) De anòna, II, 33. 

(6) Poimandres, IV, p. 117-160. 
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ziano (1) e cercavano eli mettersi dal punto di vista egiziano, 
tanto da polemizzare persino contro i Greci (2). Ciò però non 
ci deve trarre in inganno. Giacché non deve far meravigliar 
che gli autori di epiesti trattati, anche se greci, nella loro pre¬ 
tesa di non far altro che tramandare una rivelazione antichis¬ 
sima fatta dagli'dei, scegliessero come luogo della loro origine 
l’Egitto, questo paese misterioso da cui allora comunemente 
si derivava tutto ciò che vi era di più pregevole nella cultura 
e soprattutto nella religione. La questione dunque non può 
essere risolta che daH’esame della dottrina per se mcde.sinia; 
la quale di fatto niente contiene che debba essei' considerato 
specificamente egiziano e che non si possa far derivare dal 
pensiero greco di allora, come hanno bene dimostrato Tuno- 
e l'altro Ki-oll in fine della loro critica della dotti iua ermetica. 
D’altra parte essa poco conveniva alla mentalità e alla cul¬ 
tura dei sacerdoti egiziani, come ha dimostrato W. Otto (3). 
Lo Zielinski distingue una ermetica superiore di cui nega la 
provenienza dall’Egitto e fa dipendere dalla filosofia greca; e 
un’ermetica inferiore alchimistica, fondata sulla superstizione 
egiziana, che sarebbe quella a cui allude Clemente Alessandrino- 
allorché parla di quarantadue libri di Hermes, che racchiude- 
devano tutta l’antica scienza egiziana. 

Di un genere molto simile alla letteratura ermetica erano- 
i cosiddetti Omciila cJiakìaica, comi)osti in versi, probabilmente 
da im unico autore nel sec. 11(4). Essi erano in grande sti¬ 
ma presso i neoplatonici, tanto che Proclo soleva dire (5) che 
se fosse dipeso da lui bastava che di tutti i libri fossero li¬ 
masti soltanto gli oracoli caldaici e il Timeo di Platone: egli 
è anche l’autore di una theoìogia chaldaica, e nei suoi oommen- 


(1) Iamblic. Mijst. VITI, 4. 

(2) Poimandres, XV, princ. 

(3) Prksler u. Tempel im Ilellenistichen Aegifpte», II. p. 202 s. 3l8 ss- 

(4) l/’odiziono più recente, con introduzione, si trova in CoìlecM*^^ 
hei-metiea, edita da W. W. Westcott, 1806. Il migliore studio quello di W-- 
Kroll, De omcuìis Chaldaicis, 1894. 

(5) Marin. Vita Prodi, 38. 
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tari a Platone citava spesso questi oracoli, che si sforzava di: 
mettere in accordo tanto con Platone che con Omero, Pita¬ 
gora, Orfeo ecc. 

A lato di questa letteratura supcriore, propriamente teoi- 
logica, vi era un’altra letteratura ])iìi umile che mirava piut¬ 
tosto alla pratica, cioè ad ogni sorta di superstizioni, alchimia 
medicina astrologia magia ecc. Questa letteratura, assai ab¬ 
bondante, allo pratiche superstiziose talora \uiiva incidental¬ 
mente racconti di visioni, spiegazioni e dottrine teologiche, che 
possono dare un importante contributo per la conoscenza della 
teosoQa. 

Por ralchimia lo scrittore principale è stato l’egiziano 'Zo- 
simo, vissuto tra il sec. Ili e IV d. 0. Egli scrisse un’opera, 
dedicata alla sua compagna di fede Tcosebia, composta, per 
l’attostaziono di Snida, di ventotto libri; di essaci è rimasto 
d’importante il racconto che Zosimo fa di una sua visione, di cui 
abbiamo detto di sopra, o alcune citazioni della letteratura 
teosofica più antica, in specie di Poimandres nella sua forma 
primitiva. Grande autoi-ità fra gli alchimisti aveva anche un’o¬ 
pera apocrifa, attribuita a Democrito, che portava per titolo: 
qjuai'/.ù i«al [•ivcrrixd (1). 

In relaziono ancora più stretta colla teosofia stava l’astro- 
logia, giacche entrambe si fondavano sulla medesima concezione 
dell’universo tìsico; è facile perciò in mezzo alle indicazioni 
del significato attribuito ad alcuni fenomeni celesti trovare 
dei dati preziosi, che ci rivelano quali fossero lo concezioni 
cosmologiche degli antichi nell’epoca che ci riguarda (2). 

Ma so])rattutto è la magia, nei suoi libri testi o papiri, che,. 


(1) Un.a buona ediziono di tosU alcbimislici ò la Colleclion des ctiicie- 
nes alchhniiles gyeci, pubìiée j)nr Bkutiiklot et Ou. Ext. Rokllk, ISSO. Por 
la storia antica dell’alcliimia vedi Bbutublot, Ot igines de l’ahhUnie ISSI, 
e sugli oracoli alchimistici Tu. Ziklinski in PliiloJogiw, 1905, num. 22 e 23. 
Cfr. Bkitzkxsthix, Poimandres, p. 8 ss. 102 ss. 266 ss. 

(2) Preziosa, por lo studio doU’astrologin, è la raccolta degli antichi 
(osti nstrologici sparsi nello diverso biblioteche di Europa, che si sta facen¬ 
do por opera di Boni., Cu.moxt, Kroll k Olivieri sotto il titolo di Cata- 
ìogus codicum astrolugicornm pubblicata dal 1S9S al 1911, 8 volumi. 
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in mezzo alle invocazioni o formolo di scongiuri c d’incauta 
ziono eco., usurpa le parole di inni preghiere o sermoni pro¬ 
pri di qualche setta religiosa teosofica ; come del resto si servo 
talora anche dei salmi, del Paternoster o di altra preghiera 
cristiana. Kon è pertanto difficile sceverare, in alcuni casi 
•dall’involucro magico il testo sacro che sta nel fondo. Così 
ha fatto il Dieterich per un papiro magico di Leida, dove ha 
scoperto un’interessante storia della creazione, proveniente 
evidentemente da una religione mistica sincretistica (1). E an- 
•che quella, che egli chiama liturgia di Mitra, c che ha ricavato da 
un papiro parigino d’indole magica, scritto sul principio del soc. 

in fondo non è altro che una guida per il viaggio del¬ 
l’altro mondo, proveniente da una religione teosofica del sec. II. 

Infine avviene talora di trovare dei brani teosofici, citati 
■ 0 no espressamente, negli scrittori cristiani e in specie negli 
gnostici, dei quali e evidente l’unitìt di origine colle l’eligioni 
mistiche del tardo paganesimo. Tale è p, cs. il testo — una 
specie di commento teologico a un inno in onore di Attis — 
che il Reitzensteiu (2) ha felicemente riconosciuto in mozzo, 
a un sermone sacro della setta gnostica cristiana dei Naasseni, 
riferito da Ippolito (3). 

4. Sulla rivelazione si fonda la gnosi. Qui sta il pxmto 
centrale, in eui culmina il pensiero e l’interesse della teoso¬ 
fia, e il carattere distintivo di quelli che la ])rofessavano, i 
^ pei'ciò dicevasi oi èv yvcócrei ovteg(d:), ovvero ot yvS>ow 

soxrjxóteg (5) ; termine che corrispondo perfettamente a quello 
di Y'fotrrixoi, adojìerato nel Cristianesimo; onde giustamente, 
secondo alcuni, la teosofia ellenistica va considerata come uno 


(1) A. Dietkricii Abraxas. Sludien zttr Jìeligionsgeschichte des spd- 
. tcrn Allertums, T891. 

( 2 ) Poimandres, p. 82 - 101 , 

(S) Rtfut. omm. haer. V, p. 13 .I, Sl-170, 66 . 

(4) Poim. IX, 4. 

(5) Cfr. EEirzENSTEm, Dìe hellen. Mgsterienrel. p. 43 . 
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gnosticismo pagano, parallelo allo gnosticismo cristiano (l). A 
questo medesimo punto convergeva la concezione della vita, 
da una parte, della religione mistica popolare, dall’altra, la 
speculazione dotta dei lìlosofi greci. Questi, da Socrate a Plo¬ 
tino, hanno riposto nella cognizione l'interesse supremo della 
vita; Rlosofando, hanno creduto di raggiungere con ciò stesso 
il bene sommo, a cui sia dato all’ uomo di pervenire. B d’altra 
parte il grado piìi alto a cui il mysta aspirava ora l’epoptcia, 
la visiono della luco divina. Ora luco e gnosi per la teosofia 
non orano due coso diverso, ma si univano strettamente e si 
ooufondovano insieme. Unione stretta od essenziale, che veni¬ 
va anche cspros.sa nella frase più piena, spesso usata negli 
scritti teosofici, tò xfi? yvcócTea)? {pmg, cui si contrapponeva 
l’ignoranza (óvvcooia) (2) equiparata alle tenebre (oxóro?). Nè 
orano questo semplici frasi o ligure, quali anche noi comune¬ 
mente adoperiamo, quando parliamo del sapere come di un 
.lume 0 del sapiente come di un luminare. No, por il teosofo 
la sapienza, alla quale egli annetteva l’unica e suprema im- 
jiortauza por la vita, ora una luce fisica vera e propria, come 
quella — sebbene di genere diverso — che noi vediamo coi 
nostri occhi: una forza, una specie di fluido soprannaturale 
clic emana dalla sostanza divina, come i raggi dalla sfera so¬ 
lare, o va a riempire l’anima dello gnostico, rondèndolo capace 
di vedere ciò, che gli altri naturalmente non possono (3). 

Da ciò apparisce chiaro che, se la gnosi somiglia alla cogni¬ 
zione dei filosofi, no dilTorisce essenzialmente. Non solo perchè la 
.cognizione filosofica è cognizione razionale, e, anche se mistica, 


(1) Cosi p. OS. il Qkffckes, Der Atisgang de» griech. rSinisclien Ileiden- 
/mwis, 1920, p. 77-85. 

(2) Una larga documentazione di questo uso si puO vedere in Gii-lis Wet- 
TER, Phùs, Bine Unlersuclmng aber hellenistische l''rSmmigkeit, 1915, p. 46 ss. 
cfr. anche Reitzbnstkin, hellen. Mgsterienrel. 142 a. 

(3) Per tal modo nella teosofia aveva il suo pieno riconoscimento — 
come del resto in tutto lo religioni dei misteri, — il principio comune agli 
.antichi, che chi vede Dio perciò stesso ò Dio, o viceversa solo chi possiede 
la natura divina pud essere capace di vedere Dio. 


J'raoassuii 


is 
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è preparata colla riflessione razionalo; ma più perchè è un 
puro atto intellettuale, una realtà soggettiva non oggettiva, 
e quindi, nel giudizio degli antichi, non piena e perfetta realtà. 
La gnosi invece è una realtà anche fisica cd oggettiva, che 
proviene da un mondo superiore, i)iù reale di questo mondo 
nostro, nel quale chi la possiede per ciò stesso è trasportato. 
Dal che s’intende come la rivelazione, perchè produca la gnosi, 
non basta che sia tramandata dal profeta ai suoi discepoli o 
segnaci, o che stia scritta nei libri; il contenuto della tradi¬ 
zione è l’oggetto della gnosi, l’oggetto cioè visibile dairocchio 
spirituale dello gnostico; ma la gnosi o la visione stessa non 
viene dalla tradizione, viene dalla luce che si comunica a lui 
dal di sopra. Onde la visione del profeta ncirestasi c la co¬ 
gnizione semplice dello gnostico, che ripensa le verità traman¬ 
dato dal profeta, non differiscono che per il modo : essenzialmen¬ 
te sono la medesima cosa, perche l’ima o l’altra effetto della 
luce divina. La gnosi perciò più che alla cognizione filosofica 
si avvicina alla visione dei misteri, dove all’epopta si comuni¬ 
cava la luce e per mezzo della luce la forza o la vita stessa 
ilella divinità. Nello stesso temilo però si distacca dal mistero, 
la cui luce è puramente materiale, fatta per l’occhio del corpo 
e non per quello dell’anima. Dove possiamo troA’arc un punto 
<li più stretto contatto e di più chiara analogia colla gnosi ò 
nella fiecopCa o coiiiemplatio della religione astrale; tanto più 
che questa ha dato, come A'^cdremo, un largo contributo alla 
cosmologia e teologia teosofica; anche qui però la somiglianza 
non è piena, perchè, mentre la contcwpìalio della religione 
astrale ha por oggetto la grandezza e la bellezza dei cicli 
per mezzo della luce proveniente dagli astri, la gnosi ò Ince 
soprannaturale o contemplazione di un mondo soprannaturale. 

Ma donde Aùene questa concezione, così lontana dal nostro 
modo di vedere,'^ per cui l’atto conoscith'o del nostro intcl" 
letto si identifica colla luce, che por quanto mobile e sottile, 
è pur sempre cosa materiale? Era naturale che di nuovo si 
pensasse a una derivazione dall’Oi’ieutc (l). E certo non si 


(1) Il GiLLibS WiJTT/ui, il quale ammette A'olontiori l’iuflueuza delln fi 
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può negare che elementi orientali possano essersi mescolati 
nella concezione della gnosi, specialmente per il tramite della 
religione astrale. Nello stesso tempo però non si devo esclu¬ 
dere la parte predominante, anche qui, del pensiero greco; il 
quale non possedeva quella stretta unità di carattere che or¬ 
dinariamente si crede, ma presentava differenze notevoli tra 
una corrente 0 l’altra dcH’alta cultura, e molto più tra que¬ 
sta e la cultura media o popolare- che d’altra parte doveva 
avere molti tratti comuni con quella dell’Oriente. La stessa 
religione astralo, schheno abbia avuto la.sua prima origine in 
Oriente, non è stata poi elaborata o non ha acquistato l’ul¬ 
tima sua forma per opera dei Greci, sotto l'influsso, princi¬ 
palmente, della fllosolia stoica? E l’idea fondamentale nel si¬ 
stema cosmologico della Stoa era appunto questa, che, per 
quella unità deU’essero senza la quale il mondo non si con¬ 
cepisce, la ragiono ò una cosa stessa col fuoco primordiale e 
perciò colla luce; onde in fondo la medesima sostanza è quella 
che risplcnde o pensa. Certamente la concezione teosofica dif¬ 
feriva molto dalla stoica, perchè mentre in questa la luce 
e il pensiero, di cui si asseriva l’identità fondamentale, era 
la luco o il pensiero comune o naturale, la gnosi al contrario 
era la luce c pensiero soprannaturale. Ciò però si deve alla me¬ 
scolanza — di cui Filone già aveva dato l’esempio — avvenuta 
nella teosofia tra il monismo e materialismo stoico col dualismo 
platonico, il quale stabiliva una opposizione radicale tra la co¬ 
gnizione del nns (vóriaig) e la cognizione del senso, tra il mondo 
supcriore dello ideo e il mondo inferiore della luce sensibile. 

Dalla natura della gnosi intesa come una realtà fisica so¬ 
prannaturale, la quale metteva l’uomo in comunicazione col 
mondo divino, no veniva per conseguenza l’uguaglianza tra 
gnosi e pietà (l), e viceversa tra ignoranza ed empietà (2) 


losofia stoica sulla concezione teosofica, sembra dare molta importanza an- 
ebo alle influenzo orientali, senza perb potere determinarlo in specie- 

fi) i| perù EuoépEia (Paini. VI, 5); eùoépeia 5è èan •fisoù 

■prwai? (IX, 4). 

(2) xaxia 6è •vjjux'ns ioxiy ì] àyvaioitt (Poim. X, 9. cfr. X, 21). 
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Il che non è da intendere, come vuole il Norden, nel senso in 
cni dice Cicerone (1): cognitio deorum, e qua oritur pietas e 
Seneca (2): deum coUt quinovit (3). Giacché non è la gnosi che 
genera la pietà, ma viceversa la pietà che predispone alla 
gnosi; onde si dovrebbe djro piuttosto in senso gnostico : denw 
novit qui colit. Perchè, essendo la gnosi una forza sopranna¬ 
turale e un dono di Dio (4), non è lo studio o la riflessione 
ohe conduce ad essa, ma solo la pietà che ci avvicina a Dio il 
quale vuol essere conosciuto ed è in realtà conosciuto soltanto 
dai suoi, 8g PovXetui xal yivcócrxeTai toig ISCoig (6) 

Alla stessa guisa nei misteri era il rito — al quale qui si so¬ 
stituisce la pietà — il mezzo, por cui la divinità partecipava’ 
all’iniziato la vita divina. 

6. — Ora interessa vedere qual sia l’oggetto della gnosi, 
della quale comunemente si parla in senso assoluto, senza al¬ 
cuna determinazione, yvcooig. Abbiamo già detto come uno 
era lo scopo a cui miravano tanto le religioni mistiche quanto 
la speculazione filosofica: il trovare la via per l’uomo di giun¬ 
gere alla seteria o al suo bene supremo. Dopo Socrate la filo¬ 
sofia si è divisa in una grande quantità di sistemi ; ma tutti 
in fondo miravano alla soluzione del massimo e del più pratico 
dei problemi: quae sit natura boni summumque quod e/itó(6), 
che in una formola diversa tornava al socratico : nasce teip’ 
sum, perchè non si può sapere qual’è il fine ultimo dell’uomo 
se non si sa chi è o donde viene. E a questo trrtti gli 
problemi, anche i cosmologici, che sembravano puramente spo' 


(1) De deor. ual. U, 153. 

(2) Dpist. 95, i7. 

(3) Il NORDEN (Affnoslos Theos, p. (96 deriva questi due testi da Posi-' 
omo, 0 vorrebbe cho dicessero la stessa cosa di Poimander noi luoghi sopra 

citali, ma vodi in contrario bousskt, 1. c. p. 196. 

(4) efr, xuQiv ooi oì5apsv, vipiaTE, yÙQ xdoiti toOto tò qiws '^15 Y'’®” 
OEOjg ÈXapopsv noi papiro Mimaut secondo la ricostruzione del EEirzENSTsm 
»n Archw^ fiir lieligionsioissenschaft, VII, 393. e in Poimandres, p. 1*6 ss. 

(5) Pom. I, 31 . 

(6) Orat. Sat. n, 6, 76. 
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dilativi, erano coordinati e subordinati. Giacché, come scriveva 
Marco Aurelio (1) « chi non sa che cosa è il mondo, non sa 
dove egli è ; e chi non sa perchè è fatto (apòg o ti jrsqruxev), 
non sa cbi egli è e che cosa è il mondo ». 

Il medesimo scopo e il medesimo oggetto aveva la gnosi: 
la soteria. Nel quarto trattato di Poimaudres (§4) si racconta 
come Dio « riempì un grande cratere di intelligenza (vong) e 
lo mandò da un araldo, al quale comandò di predicare così 
agli uomini: Bagnati in questo vaso, tu che lo puoi, tu che 
credi di risalire a colui che ha mandato questo vaso, tu che 
sai a che sei nato, ÈJtl tC yéyovuq. Tutti quelli, che intesero la 
predica e si battezzarono nella intelligenza, furono partecipi 
della gnosi e addivennero uomini perfetti (réleioi = iniziati), per¬ 
chè avevano ricevuto l’intelligenza; quelli invece che trascu¬ 
rarono rannunzio, ricevettero il dono della ragione (lAyog), ma 
non anche lo spirito ; c per questo sono rimasti nell’ ignoranza 

a che e da che son nati, èaì tl ysyóvaaiv xai vjrò tivog-iìa 

quelli che hanno ricevuto il dono di Dio... sono divenuti da 
mortali immortali, e colla loro intelligenza abbracciano tutto 
le cose che sono in terra e in cielo, e so vi è qualche altra 
cosa al disopra del cielo_ Tale è la scienza della intelligen¬ 

za: contemplare le cose divino e comprendere Dio In questo 
passo, di un’importanza evidente, s’identifica innanzi tutto la 
gnosi con l’intelligenza (vong), la quale è distinta nettamente, 
come potenza sopi-anna turalo, dalla ragione (Wyog), potenza 
naturale; e la gnosi o intelligenza è concepita anche qui ma¬ 
terialmente, come un liquido che serve aH’anima <li battesimo 
— invece delle lavando purificatrici dei misteri (2) — por 
mezzo del quale lo si comxinica, insieme all’ immortalità. Ora 
come oggetto primo della gnosi è assegnato il destino supre¬ 
mo dell’uomo, ciò che costituisce la sua vera felicità èitì xi yé- 
yovag; alle quali parole può servire di commento il 78* degli Ex- 


(1) vili, 52. 

(2) Negli gnostici Exctrpla ex Theo doto, 78 la gnosi non esclude il 
batlesiiao ma ad esso si accoppia : èotiv 8è où tò Xoutqòv póvov xò ÈXsuOe- 
govv, ahhà xaì f| yx’ùoig. 


1 

‘ f 
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ccrpta ex Theodoto: «il sapere (ii yvcòaig) olii siamo e perchè 
sian nati; dove siamo o meglio dove siamo stati gettati; dove 
aiuliamo o donde ci viene la redenzione; comesi nasco o come 
si rinasce, ti Yév^'Tlalg, ti dvaYévvtioig ». Solo in secondo luo«o 
l)ercbè connessa come fondamento colla prima, viene la cono¬ 
scenza del mondo (tà èrti yils èv onpaveo) o quella di Dio 
che è al di sopra del mondo, onde non può essere oggetto di 
conoscenza naturale (e’i tC èotiv ojtèp tòv onpavóv). 

Il problema dunque è apparentemente il medesimo e si 
pone nel medesimo ordine per la gnosi e por la filosoQa. Una 
differenza però vi è ed essenziale quanto alla prima parte, dif¬ 
ferenza che non si scorge nel tosto ermetico sopra citato, ma 
si affaccia, sebbene un po’ oscuramento, neWexcerplum di Tco- 
doto, per il quale il problema: dove siamo, si converte uoH’al- 
tro : dove siamo stati gettati (il mondo cioè non si considera 
come l’abitazione ma come il carcere dell’uomo), o il proble¬ 
ma. dove andiamo, nell’altro: da chi ci viene la liberazione 
(cioè dal carcere), o in generale il problema della nascita in 
quello della rinascita. Ma in tei'mini più chiari e più propri 
la tesi fondamentale, il punto di partenza della gnosi è indi¬ 
cato nel trattato I di Poimandros § 16, dove si descrive la 
posizione dell’uomo nell’univorso: « essendo egli immortale ed 
avendo potere su tutte le coso, soffre i patimenti dei mortali, 
soggetto alla hoimarmene: essendo suj)erioro all’ordine (cosmico) 
o stato inserito nell'ordine di cui è schiavo ■uTOpaveo ourwg 
njg dpfioviag ÌT-uQ[ióvios yéyovs 8o0?.og». È Tiiitima contradizione, 
che 1 uomo sente in so stesso: da una parto la sua natura 
immortale superiore al mondo materiale che lo circonda, e dal* 

1 altra la sua soggezione forzata alle leggi ineluttabili della 
natura, e quindi ai dolori c alla morto. Questa intima scissione 
della persona umana in duo parti, Tuna libera o signora del 
mondo, e l’altra schiava di esso, forma il tormento deU’auima 
che aspira alla felicitò,, onde cerca la liberazione coll’essere 
illuminata intorno alla ragione o alla via di uscita da quest» 
penosa situazione. 

Il problema dunque della gnosi, a differenza del proble®* 
della lìlosofia, che sorge da una apparento contradizioue di 
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cui la monte cerca la soluzione, sgorga da una reale dif^ìcolt^ 
della vita da cui l’anima cerca l’uscita. Basta questo per sot¬ 
trarre la gnosi alla filosofia, o a rivendicare ad essa un carat¬ 
tere scliicttamonte religioso. Ma, so il punto di partenza ha 
lo sue radici nella vita reale, la soluzione è trasportata nel 
campo della cognizione; il che è conforme a quel cavatteie 
intellettualistico, che era strettamente attaccato alla conce¬ 
zione greca della vita. È sempre però il problema affannoso 
della posizione contradittoria dell’uomo nel mondo, che domina 
la speculazione o ad essa impone le Suo direttive e soluzioni • 
dal dualismo profondo che sta nella natura stessa dell’uomo 
si deduco il dualismo universale che domina nel mondo L 
innegabile l’analogia di questo col dualismo platonico, nella 
forma soprattutto che ha preso noi tardi seguaci di Platone; 
ma non è affatto il medesimo. Appunto perchè non è tratto 
dalla filosofia, ma tutt’al piò. dalla filosofia popolare, in cui 
lo ideo si confondono e gli clementi di un sistema si mesco¬ 
lano con quelli dell'altro, purché messi insieme servano me¬ 
glio olla spiegazione desiderata. Per questa, l’antitesi piato 
nica tra il mondo delle ideo e il mondo sensibile della materia 
ora troppo vaga od astratta. Il mondo divino e il non divino 
perchè potessero venire a contrasto vero e reale, come quello 
che è nell’uomo, bisognava che si movessero nel medesimo 
campo e avessero perciò qualcosa di comune tra loro; sotto 
(luosto aspetto il dualismo gnostico si avvicina al monismo stoi¬ 
co. Il mondo divino non è il mondo dello ideo come nella con¬ 
cezione platonica, ma il mondo del nveùiiOL^jmiiw, nel senso 
originario della parola, come nella concezione stoica; nella 
quale il fuoco primordiale in sostanza è identico colla ragione, 
y.óyos. dagli stoici stessi spesso chiamata nvei3pa(l). Questa 
concordanza però tra lo stoicismo e la teosofia, invece di una 
dipendenza di questa da quello, può anche spiegarsi per la 


(1) Sull’.ampio uso o significato di spirito, aveùpa, cosi divorsó dal no¬ 
stro presso i teosofi ollenistici, vedi Kkitzensteis, Dìe hrllenist. Mysterien- 
reli'gioncm, odiz. p. 159 ss.; o in specie esso Filone, H. LiusifQA.NQ, 
Der heilege Geist, p. 19 ss. 
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derivazione da un fondo comune, cioè dalla concezione popo¬ 
lare e primitiva del divino. Il quale era concepito non come 
una unità personale, ma come un complesso di forze straor¬ 
dinarie — che tuttora presso i selvaggi, sotto il nome di 
malia, orenda ecc., sostituiscono il nostro concetto della divi¬ 
nità — superiore e in qualche modo opposto allo forze ordi¬ 
narie della natura (1). E difatti in genero negli scritti gno¬ 
stici si parla del divino, tò Oeìov, come di una sfera superiore, 
opposta alle sfere mondiali, nella quale si agita un numero 
più 0 meno grande di esseri divini, che stanno tra di loro in 
rapporto di generazione o di emanazione — come gli dei che 
si confondono colle forze o parti della natura presso Esiodo 
e presso gli orfici — e costituiscono nel loro insicilie quello 
che dicesi Jt^iipcoiia, la pienezza della divinità. Giacché parte¬ 
cipano tutti alla medesima natura comune, il ])neuma, mentre 
presi singolarmente son gli spiriti, tò 3 tveup,ara. 

Tra le proprietà della sostanza divina, del pueuma. vi è 
lo splendore, onde Tuguaglianza tra pneuma e phos, la 
hice(2). Da qui s’intende come la gnosi, che è luce, non è 
altro che la sostanza divina formata dal pneuma, c come per¬ 
ciò comunicandosi all’uomo, di necessità lo trasporti nella 
sfera del divino, rendendolo partecipe della natura stessa di 
Dio e quindi di conoscere ciò che Dio stesso conosce. Così si 
fa chiaro perchè la gnosi si dice senz’altro la gnosi. Il Eeit' 
zenstein (3) cerca dimostrare che la gnosi ha sempre sottin¬ 
teso Dio in genitivo per suo aggelato, che molto volto viene 
espressamente indicato: yvòiaig deov. Ora che la gnosi abbia 
anche, e il più spesso, direttamente per oggetto Dio non sene 

(1) Di quc-sta conccziono primitiva della divinità o della sii.a pcrsisteu'/.'v 
anclie presso lo religioni superiori dei popoli civili ha trattato molto bone 
1 bOUEUBLOM, rffs Ooliesglmbens. Vntcrsuchungen uhcr die Au- 

funge der lieJigion, 1916; il quale però trascura la reviviscenza singolare di • 
questo concetto nell’epoca ellenistica. 

t2) Cfr. Gu,i,is WitiTui:, IViós, p. 49 ss. 

(3) Die helleii. Mgsterienrelig. 2“ ediz. p. 136 ss. Cosi anche J. Kuom 
Vie Lehren des Hermes Trism. p. 364. Pih giusto ha veduto Clmi.is WjitteR, 
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può dubitare; ma Timportanza che si attribuisce alla gnosi- 
non è tanto per ragione del suo oggetto, quanto per la sua 
natura in sè medesima, come atto divino; onde se vogliami 
sottintenderci il genitivo toù -Seoij, questo deve essere inteso 
tanto in senso oggettivo che soggettivo: la cognizione propria 
di Dio, la quale naturalmente ha per oggetto Dio stesso e- 
tutto il mondo divino dello spirito, e contiene perciò in so 
anobe la conoscenza deH’economia della salute dell’uomo, che 
è, come abbiamo detto fin da principio, quello che più pro¬ 
priamente importava nella gnosi. 

G. — Il monismo latente della gnosi, la quale, tutto al con¬ 
trario della vóqaig di Platone, non è spirito in senso nostro- 
ma in fondo 6 qualche cosa di materiale, non escludo ma anzi 
imi)orta un dualismo ontologico non meno netto e perfino più 
acuto di quello di Platone. B ciò si deve alla identificazione 
della gnosi, e quindi di tutto il mondo superiore, còlla luce, e 
della ignoranza, propria del mondo inferiore, colle tenebro;^ 
onde ne viene non una semplice opposizione concettuale e per¬ 
ciò statica, come in Platone, tra l’essere che è Dio e il non 
essere che è la materia, ma una lotta vera e reale tra due 
esseri concreti, tra duo poteri che si disputano l’impero del 
mondo; alla stessa guisa che la luce e le tenebre materiali 
nell’antichità facevano allo spettatore l’impressione che non 
solo si succedessero l’ima aU’altra, ma che propriamente si 
dessero scambievolmente la caccia e si disputassero la signo¬ 
ria dell’universo. B come il dualismo dal campo gnoseologico 
ò stato trasportato nell’ontologico, di nuovo da questo è stato 
riportato nel campo morale, ondo la luco si è identificata col 
bene e la tenebra col malo; cosicchò ne sono venuto due li¬ 
nee divergenti ed opposto: da una parto la gnosi la luce e 
la bontà, dall’altra l’ignorauza la tenebra e la malignità. 

Questo dualismo vitale e personale, che indubbiamente si 
distacca dal dualismo di Platone e va anche oltre quello dei 
tardi platonici, oggi comunemente si spiego- come un connu¬ 
bio del dualismo greco col dualismo persiano, il quale metteva 
in opposizione Ahura Mazda, lo spirito del bene, con Ahri- 
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mane, lo spirito del male (l). Se non che la concezione del 
mondo come una lotta tra la luco e lo tenebre, come l’effetto 
■della vittoria del sol invictus sulla oscurità, non ò propriamente 
ed esclusivamente persiana, ma anche e principalmente babi¬ 
lonese. E noi abbiamo visto come questa per Tappunto ora 
una delle idee dominanti della religione astrale, ondo non ab¬ 
biamo bisogno di ricorrere per la spiegazione del dualismo 
toosodco alla lontana Persia, ma basta la vicinanza e il con¬ 
tatto della religione teosolìca colla religione astrale; la quale 
alla sua volta era una creazione sincretistica dcll’cllonismo 
sulla base i)rincipale dell’astrologia o astrolatria babilonese, 
, senza escludere influssi secondari per parto della religione 

persiana. 

Del resto che il contatto tra la tcosofla e l’asti-ologia fosse 
molto intimo o molto largo è indubitato. La stessa idea della 
heimarmcne e il conseguente bisogno della redenzione che stava 
alla base della teosolia era i)ropria'della religione astrale, quan- 
, tuuque in essa non avesse la stessa importanza, o il i)robloma 

a cui dava luogo non ricevesse la medesima soluzione; per¬ 
chè i punti di partenza erano diversi, il dualismo da una par¬ 
te e il monismo dall’altra. Anche la concezione del mondo era 
in parte uguale e in parte diversa. Uguale, perchè il mondo 
visibile si concepiva come una unità distinta in otto sfere con¬ 
centriche, la èySodg, quale si chiama nel I" (§ 2G) o nel XIU* 
trattato (§ 15) di Poimandres. Intorno al sole, si dico nel 
trattato XV. (§ 17), sono sospese otto sfere: una dello stello 
fisso, sei dei pianeti, e la sfera che circonda la terra, ■»! 

5 Ora, come per gli stoici, così per gli astrologi questo 

mondo era Iddio medesimo, il quale manifestava la sua natura 
specialmente negli -astri, in modo pià particolare nel sólo. B 
così, puro per gli ermetici, il mondo era Dio; però con due 


(1) Cosi soprattutto il Bousskt, Hauptprohi ente iler Giiosis, 1907, P- 
116 ss. o il Kbitzenstkin in spocio nolle sue ultimo opere, nello quali ac¬ 
centua la tendenza a voler considerare come fattore principale doll’ellonis®® 
l’iranismo. A questa sentenza avevo anch’io aderito nello scritto: L'cscalO' 
logia cristiana e le sue fonti, 1914. 
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notevoli difTerenzo, provenioati dal dualismo platonico che si 
sovrapponeva al monismo e panteismo stoico. Da una parte 
cioè nel mondo si distingueva il cielo dalla terra; il cielo era 
dio perchè formato dalla luce che è sostanza divina, ma non 
la terra, che è formata dalla materia, sostanza tenebrosa ed 
■opposta alla sostanza divina. Ed è appunto per ragione della 
terra che del mondo si dice che è bello ma non buono, per¬ 
chè materiale (nXixòg yÙQ xal eùad&ritog), pieno di ogni malo 
{jt^Qwpa xav.ag)(l;; anzi questo punto di vista è espressa- 
jiionte affermato, con una evidente punta polemica contro quelli 
che ritenevano che il mondo por so medesimo fosso la sedo del 
malo: '/.OQiov yÙQ aùtrig (tfjg xay.t(cg) i] où/ ó xóafiog, wg svi¬ 
ci jcoTs ègoìioi pXaatpqpoùvtsg (2). Dall’altra parte il mondo 
non è dio in modo assoluto, ma relativo o secondario; è il 
SsutsQog -flEÓg, che Dio ha fatto a sua immagino (3) e che 
riguarda come suo figliolo. Il dio primo non è immanente al 
mondo, ma trascendente: è il flsòg viluatog, nltramundamis, 
la povdg assoluta che sta al di fuori c al di sopra della òybod^ (4). 

Parrebbe dunque che tra il mondo e Dio, la monas o l’og- 
(loas, non vi dovesse essere niente di mezzo, ma non è così- 
In questo punto la teosofia ha subito l’influenza del platoni¬ 
smo posteriore, ed ha ammesso gli esseri divini intermedi, 
■non perchè richiesti da ragioni speculative, come nella filoso¬ 
fia, ma perchè mezzi adatti por spiegare l’intima contradi¬ 
zione deH’xiomo, la sua origine c la sua redenzione, tt Yévvq- 
oig t( àvaYÉvvqoig; che ora il problema proprio della teosofia- 
Pcrciè non devo far meraviglia so tutta questa materia degli 
e.sseri intermedi e della creazione avvenuta per opera loro è 
assai confusa, varia secondo i vari scrittori, e spesso presen- 
(ata sotto una vesto mitologica. 

Questa confusione apparisce anche nel primo trattato di 


(1) Pohn. X, 10; VI, •». Stoii. I, 270, 2. 

(2) Poi m. IX, i. 

(3) fise/. 43, 2 0 presso Lattanzio, hlil., IV’, 6 , 1; Poim. Vili, 2 ss. 
,iX. 8 . 

(4) Poim. I, 26; KdQii xOapov, 398, 6, 0. 
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Poimandres, il quale del resto ha subito parecchi ritocchi re¬ 
dazionali. Da una parte l’essere intermedio tra Dio e il mon¬ 
do è, come in Filone, il Logos, per il quale tutte le cose sono' 
fatte; dall’altra invece, il Nus primitivo, androgino di sua 
natura, genera a sua somiglianza il Nus demiurgo: concezione 
la quale originariamente, avanti di congiungersi colla prima, 
doveva rappresentarsi Dio, come in Plotino, anteriore al pen¬ 
siero, 0 , come nello gnosticismo, quale l’eterno silenzio, PuEldg, 
da cui sorge il pensiero e la parola creatrice. A lato del Lo¬ 
gos e del Nus demiurgo apparisce anche un’altra emanazione 
divina, Anthropos, il quale invaghito di creare al pari degli 
altri figli di Dio, discende attraverso le sfere planetarie nella 
regione inferiore, dove dalla sua unione colla natura nasco¬ 
no, per causa delle diverse qualità che nella discesa aveva 
contratto dai sette pianeti, sette uomini diversi in origine 
androgini, come tutti gli esseri divini, che in seguito perì», 
per la separazione dei due generi, maschile o femminile, ad¬ 
divennero le prime sette coppie che hanno prodotto tutta l'u- 
manità {!). 


(1) Il Rbitzenstkin {PohnaiKires^ p. 81 ss) h.i dinioilr.alo elio il uiitO' 
del dio Antbropos non ò proprio del solo Poimandres, ma è pili generalmen¬ 
te ellenistico. Anche in fondo alia predica dei Kaasscni, riferita da Ippolito 
Romano (v. sopra p. 288), ha scoperto la dottrin.a pagana dell’Aulliropos, che 
doveva essere puro nell’inno di Atlis, di cui essa ù il commento (una simile 
spiegazione teologica del mito di Altis si trova presso il Jilosofo Sallustio 
(De diis et mundo, c. 4). L.a medesima dottrina sarebbe stata insognata dai 
profeta Bitbys, noto per mezzo di Zosimo o di lamblico, o identico con 
Bitbys di Dyrlrachium, ricordato da Plinio. 

D’altra parte il Bodsset (lIai<plprohlenic der Giwsis, p. 186 ss) ha so 
stenuto che qiiost.a stessa dottrina era professata dagli gnostici combattuti da 
Plotino, 0 che ricomparisco nella disfinziono falla da Filone dell’uomo cole¬ 
ste e doiruomo terrestre, che solo forzataiaeuio egli ba voluto vedere uol 
racconto biblico della creazione. Evidentemente dall’ellenismo questa conce¬ 
zione è poi passala nella gnosi cristiana, come app.arisce dalle tracce che 
CI rimangono nella Barbelo - gnosis, nella dottrina di Valentino o noi 
di leu 0 della Pistis - sopliia. 

Il Boussct deriva questo mito dalla Persia; egli stesso però fa rilevare 
lo diflerenze col mito persiano, nel quale si tratta del sacrificio del primo; 
uomo, dal sangue del quale ò formato il mondo, mentre qui si tratta di ni»' 
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Altrove invece l’unico essere intermedio è ó aldiv, l’eter¬ 
nità', esso ò il demiurgo ed è detto talvolta SeuteQO? •&eós. 
Nel trattato XI di Poimandres così si costruisce la linea de- 
^li esseri: Dio, l’Aion, il mondo, il tempo, la generazione; 
J’Aion dunque dipendo solo da Dio» mentre tutte le altre cose 
^lipcndono da lui. Un’uguale importanza aveva l’Aion nei si¬ 
stemi gnostici cristiani; dove però si divideva in una grande 
quantità di Boni, elio nel loro insieme formavano il pleroma. 
Ora questa concezione dell’eternità, come principio di tutti 
gli essoi’i, dimostra di nuovo la stretta parentela della teoso- 
,(la colla religione astralo. Anello qui dal punto di vista del 
.tempo, la prima denominazione della divinità era eternità, aX- 
<c5v; e concretamente Dio, in quanto nel tempo e nello spazio tutto 
in sò contiene, era dotto optimusmaximns caelns aeternus lupiter. 
Questa concezione originariamente babilonese, anche secondo il 
Cumont(l), ha dato alla setta persiana dei Zervanisti l’idea 
.del tempo inUnito come anteriore a tutto e progenitore dei 
.due principi opposti, Ahura Mazda ed Ahrimane. Il Beitzen- 
.stein invece ha sostenuto ultimamente (2) l’origine prima di 
.questo concetto daU’irauismo. Gli argomenti che egli adduce 
non mi sembrano conclusivi; ad ogni modo egli stesso confessa 
che anche i Babilonesi conoscevano un dio dell'eternità, ed è 
perciò evidente che prossimamente la dottrina ermetica o gno¬ 
stica proviene dal sincretismo greco-babilonese, al quale era 
più afllne e col quale aveva tanti altri punti di contatto. 

7 . — Tutta questa teoria del mondo, della distinzione tra il 
mondo divino o il mondo creato, cioè la monade e l’ogdoade. 


ossero divino elio dal mondo suporioro cala noi mondo inferiore e si mo- 
scola alla materia. In questo forma 0 evidente il carattero greco del mito: 
ù l’idea divina die spezzata si fa attiva nel mondo reale e da esso si eleva 
verso l’alto; 6 l’anima del mondo, secondo Platone, la quale si tuffa nel 
mondo inferiore o da laggiù aspira alla redenzione. Nel Poimandres U senso 
. cosmologico si 6 ristretto alla semplice origino dell’uomo. 

(1) Vedi sopra p. 217. 

(2) In Bas iranische Erlvaungmi/aterium, 1921, p. 171 ss. Cfr. Zeil- 
_schrift far Neutntamentliche Wissenacha/t, 1921, p. 10 ss. 
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e tra il mondo celeste dei setti pianeti o il mondo inferiore 
terraqueo, mira, come abbiamo detto, unicamente allo scopo 
di risolvere il problema delle relazioni deiruomo colla heimar- 
mene. Qui innanzi tutto c da osservare come altro è la prov- 
videnza, apóvoia, ed altro il lato o heimarmcne. La prima è 
il reggimento di Dio nel mondo, a cui niente sfugge e si sot-- 
trae, non solo l’uomo ma nemmeno gli stessi esseii divini. La 
lieimarmenc invece è connessa soltanto coH’attività dei pia¬ 
neti, sia che si concepisca come la leggo alla quale i pianeti 
stessi sono soggetti (l), o siti la legge che i pianeti impon¬ 
gono al mondo inferiore loro soggetto (2); in ogni caso il' 
fato domina soltanto sulle cose che fanno parte del mondo 
terrestre e sublunare. Posto ciò, l’uomo che in tutto il suo 
essere dipende dalla apóvoia, solo in parte dipende dalla bei- 
marmene; solo cioè per il coipo, che appartiene al mondo- 
terrestre ed è composto degli stessi clementi e retto dalle me-‘ 
desime leggi delle altro cose; non per lo spirito, che per na¬ 
tura sua appartiene al mondo divino, che sta sopra allo stesso- 
mondo celeste e ai pianeti. 

Questa soluzione, che si allontana dal puro astrologismo, 
secondo il quale tutto è determinato, anche le azioni dell’ani- 
ma, dal corso degli astri, si avvicina alla dottrina sopraespo¬ 
sta di Filone: la quale sottrae l’anima umana allo stretto 
detei minismo e la rendo libera di scegliere il bene invece del 
male, e di stare per il regno della luce contro quello delle 
tenebre. Nello stesso tempo però la dottrina ermetica si di¬ 
scosta da quella strettamente lilosofica, per la forma mitica 
di cui si riveste, in specie nello spiegare per qual modo nel*' 
1 uomo lo spirito divino si è congiunto al corpo terrestre. Ab" 
hiamo visto una di queste spiegazioni in Poimandres, il mito 
di Anthropos, del primo uomo cioè, tìglio di Dio, che disceso in 
terra addiviene per la evodipaTcooig uomo terrestre e poi si di¬ 
vide in se stesso dando origino al genere umano. Altra è la 
spiegazione che si dà in KógT) xóapou. Le anime formate d»' 


(1) Asci. 5-1, .12; IOAK. Lydds, De nutis. IV 17. 

(2) Poim. I, 9: fi 6ioCxiiois avrùv eljiaQuéviì xcAeìtai. 
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Dio col fuoco e col pneuma, avendo ricevuto da lui la facoltà 
di creare i viventi irragionevoli, non si mostrarono in tutto’ 
ubbidienti alle sue disposizioni, onde furono relegato in corpi 
umani, fabbricati por tale scopo dai pianeti, alle leggi dei 
C[uali perciò essi soggiaciono. Tanto nell’ uno che nell altro¬ 
mito da Dio provengono soltanto le animo e non i corpi; o 
per questo sono libero le anime o non i cori)i. 

Ora appunto la coscienza di questa libertà dell’anima e 
della sua superiorità sul corpo, ò ciò che propriamente costi" 
tuisce la gnosi ; tutti gli uomini sentono di esser soggetti alla 
beimarmenc; solo gli gnostici, ol ev yvcnoei ovre?, sanno elio 
la loro anima è supcriore agli stessi pianeti da cui proviene 
la liciniarmcno, perebè di natura sua divina appartiene aL 
mondo supremo dello spirito. 

g — gnosi dunque è die redime. Questo 6 l’articolo 
foudamoutale, la cbiavo di volta della lode teosofica. In se 
stessa però ò minata da un intima contradizione. Se 1 anima- 
ò libera per se medesima, a causa della sua origino, non do 
vrcblie aver bisogno della gnosi por libei’arsi; so e 7iiis pei 
natura sua, tale rimarrà in ogni caso. Questa contradizione 
— che in modo analogo travaglia lo gnosticismo cristiano — 
acquista chiaro risalto dal confronto dei testi. Così p. cs. 
nel r trattato di Poimandres l’uomo è il risultato dell’u¬ 
nione deU’Anthropos, che è nus o spirito, col corpo; inve¬ 
ce nel brano del trattato IV® sopra riferito, solo chi si bat¬ 
tezza nel cratere misterioso acquista rintelligenza, il nus (il 
logos ola ragione è comune a tutti), e addiviene uomo perfetto. 

* La contradiziono si scioglie o almeno si attenua al riflesso 
ebo l’anima, sebbene spirito di natura .sua, oppressa dal corpo 
ordinariamente non agisco secondo la sua natura, ma rimane 
inattiva senza conoscere; inattività che e paragonata all ub- 
briachezza e a un sonno profondo in cui gli uomini giacciono 
sepolti, néthi xai -Savci) Éautove èxòeSwxóts? (1). Per questo 


(1) Pomi. I, 27; VII, 1, cfr. Phil. m Genes. IV, 2, p. 2-13 A; in £xod. 
I, 82, p. 524 A. 
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hanno bisogno dì chi li risvegli. Ciò dunque che redime non 
ò la semplice origine e natura pneumatica dell anima, ma il 
pneuma in piena attività dello suo funzioni conoscitive. Ques¬ 
ta si richiede ma anche basta por la redenzione. 

Basta, perchè la gnosi è forza divina, il cui esercizio rende 
■l)QT sò l’uomo divino, anzi lo presuppone già dio, anche ora 
che è in corpo mortale. Cosi nella chiusa di una preghiera di 
Asclepio, in un papiro pubblicato dal Eeitzenstciu (l), si dice: 
« ci rallegriamo che tu ti sii manifestato, ci rallegriamo per¬ 
chè ci hai deificato, mentre ancora siamo nel corpo, colla vi¬ 
sione di te medesimo, èv cmunaiv iifiàs ovra; ùaeOécooa? tfi ae- 
anton tlÉa». Effetto dunque naturale della gnosi era l’apoteosi 
e la rinascita, jraXiyYeveaia. Con questo stesso la gnosi acqui¬ 
stava carattere di mistero. Non bisogna però i)eusare che 
ad essa si aggiungesse alcun rito come nei misteri ordinari. 
Solo si dava importanza al Wyog, la parola, che è il mezzo per 
cui si comunica la gnosi. Noi possediamo fortunatamente nel 
trattato XIII" di Poimandres la celebrazione del mistero della 
rigenerazione, che, con evidejito allusione alla aiapuSoaig della 
teleté eleusinia, Hermes chiama tfjg aaXiYYeveoiag ti'iv jtapdSoaiv, 
e ordina al figlio Tat di celebrare in silenzio piiòevl èzqpaC- 
v(ov. Viene innanzi tutto la purificazione. Tat assicura di aver 
già purificato il suo pensiero dalle illusioni del mondo, 
tqg Toù xó(T|xou dndtqg. Ma questa lontana preparazione non 
basta; ci vuole una purificazione prossima dai dodici vizi» 
^ contratti per l’influsso dello stelle, in specie dello zodiaco 

(onde il numero di dodici), che vengono cacciati da dieci 
virtù 0 potenze divine. Dopo ciò, per la palingenesia 
re.sta che fare ascoltai’o al mysta l’inno misterioso, uiavov ^15 
3taA,iYYeveoiag, tenuto fino ad allora gelosamente nascosto, 
ov ow Expiva ovTcog eùxóXojg Exqjavai, el [xt; col eaì féXei to® 
jtdvTog. È per la parola di questo inno che si opera l’ill^^ 
nazione della mente o la palingenesia del mysta; il qual®* 
^gli stesso, d’ora innanzi non conosce altro culto deg®® 
•^i Dio, òextriv duoiav, che il sacrificio della parola, ^ 


(1) In Arcliiv f. Rtligmiswhsenschaft. VII, 1904, p. 396. 
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7 ixàs {hjoias (1), cioè l’inno, e Hermes aggiunge espressamen¬ 
te: l’inno composto per mezzo del Logos, 8ià toO Xóvoa. 
Anche nell’ inno, con cui tonnina il primo trattato di Poimau- 
dres, si prega Dio di accettare il puro sacrillcio della parola, 
«he gli offre l’anima protesa verso di lui, 8é^ai Xoyixàg dDOiug 
dyvàg ójtò aaQSiag JtQÓg oe dvatetapévrjg. ]il l’atto so¬ 

lenne, col quale si fa terminare la, giornata del profeta in 
mozzo ai suoi, è l'eucaristia o rendimento di grazie, IxéXeuaa 
aÙTOìg eùxaQia&eTv Osco. 

Colla rinascita o la divinizzazione, lo gnostico è trasporta¬ 
to senz'altro al sommo del bene e della felicità. Egli, libero 
o superiore alla heimarmcne, è esento da ogni malo sia lisico 
che morale. Francamente però, lìnchò egli ò in terra, ciò vale 
soltanto dcH’anima, i)erchò il corpo rimane soggetto alle mi¬ 
serie terrestri c al peccato; ma le miserie e lo impurità del 
corpo non toccano e non inquinano l’anima. Da ciò no viene 
che il restare qui in terra ò un male, onde il desiderio di af¬ 
frettarsi, ajieóSeiv, verso il solo e unico bene (2). Intanto Io 
gnostico disprczza i beni corporali e coltiva una ascesi mode¬ 
rata. Di essa ricorderò in particolare soltanto l’astinenza dallo 
carni; coìivevliwns nos adpurum et siue aniinalibtis coeiiaìii, così 
suona l’ultima parola doll’Asclepius. È noto come a questa 
epoca molte sette hanno adottato il regime di vita vegeta- 
'riano, gli Esseni p. es. presso gli Ebrei (3), Apollonio di Tya- 
na, e soprattutto i neoplatonici; e noi sappiamo come gli or¬ 
lici ne hanno dato il primo esempio. 

Essendo dunque la vita presente anche per lo gnostico una 
prigione, la sua vera e completa liberazione avviene per la 
morto. La descrizione piò completa della sorte dell’anima dopo 
la morte è quella che si fa nel primo trattato di Poimandres. 
Abbandonato il corpo al suo destino, essa sale ed attraversa 
la ÙQiiovia, cioè le sfere celesti nel loro ordino successivo, la¬ 
sciando in ciascun pianeta i difetti che l’Anthropos vi aveva 


(1) Cfr. Boni. 12, 1: XatgEia Xoywi'i, rationahile obstiuiam. 
(3) Pohn. IV, 5, cfr. Stou. I, 271, 11. 

(3) Puh.. Vita contempi. 9. p. 183 M. 
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contratto nella dìsoesa: concetto che abbiamo visto esser co¬ 
mune colla escatologia astrale. Traversate dunque lo sette- 
sfere arriva analmente noll'ogdoade, dove sì ferma con quelli 
ohe vi si trovano a lodare il Padre. Dall'ogdoade le anime per 
ordino, un pò alla volta, salgono in sono al Padre, c addiven¬ 
gono suo potenze, Suvóptis, che ò quanto dire, si identiioan» 
con lui e tornano Dio: con eiò il raggiunto l’ultimo e il pii. 
alto scopo della gnosi. 

9. — A cpiesto punto toruiiua anche hi lunga, linea, che 
ha percorso lo svolgimento del mistero noll’antichitu. Di gioan- 
,le importanza 6 stata in essa la svolta che vi ha prodotto 
l’orlismo coll’introdurre nel mistero, come elemento essenziale, 
la dottrina e la parola. L’orlìsmo però accanto alla dottrina 
ha lasciato il rito, e ha fatto del rito o dello purilicaz.om 1 9g' 
'.retto e lo scopo principale della dottrina. Ora invece il rito^ 
razione mistica è caduta del tutto, e tutta 1 * importanza si è 
concentrata nella gnosi e nel verbo che la contiene e hi pio 
duce. Una simile semplificazione ed elevazione era avvenuta 
nella religione astrale, dove il posto del verbo ora tenuto dai a 
ilemQia, o dalla insta sensibile del firmamento; ma nella lei 
gione astrale, al pari che nello stoicismo, por caiisa de Kca 
monistica, il mistero ha .avuto poco rilievo e si o rifugia o 
nella corrente piò popolare, il mitriacismo, dove son toin. 
prevalere il rito, le purificazioni c le iniziazioni. Nella teoso 
invece, per via del suo acuto dualismo, il mistero o 
a problema fondamentale della religione, o si è ^ 

colla lotta oscura o profonda che si combatto tanto m on^^^ 
dell’anima umana che attraverso lo sfere del cosmos; 
pudiato però lo Ibrme comuni o materiali, persuaso di lO 
la forza bastante a trionfare del male, nel verbo e nella 
Verbo e gnosi, che non sono semplici suoni della nostra 
e semplici iiensieri della nostra mente fondati sulla 
no, come neU’orfismo, o sul ragionamento, come nella 
fia; ma sono realtà divine, le quali perchè tali, senza 
di altro, trasportano l’uomo nella sfera del divino © ^ 

prannaturale: la gnosi, perchè luce che è sostanza s e 


i 


I 
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Dio, e il verbo, perchè identico col verbo che ha creato il 
mondo, c che perciò come ha fatto risplenderc la luce nelle 
£fere celesti così fa risplendere la gnosi in seno alle anime. 

Una religione di tal fatta non mancava certo di sublimità, 
o nello stesso tempo di profondità, ma correva il pericolo 
por la sua concezione impersonalo della divinità e la fiducia 
iu mezzi puramente interiori, di cadere in un astratto indivi¬ 
dualismo e in una fredda religiosità. A questo inconveniente 
doveva rimediare la personalità del profeta. 

Il verbo divino non è, come ueirorlìsmo, affidato soltanto 
a un libro, ovvero realizzato por l’opera non troppo stimata 
di orfcotclesti; esso è portato nel mondo e predicato da profe¬ 
ti ispirati. Il loro ufficio è quello di risvegliare gli uomini 
sepolti nel sonno e nella ubbriachezza, perchè aprano i loro 
occhi alla luce della gnosi; la quale perciò senza la loro azione 
personale niente potrebbe in mezzo agli uomini (1). Come ciò 
avvenisse ci è messo quasi sott’occhi dalla fine del primo 
trattato di Poiniandres. Lo scrittore, dopo aver detto come 
terminò la sua visione, aggiunge: « e io cominciai a predicare 
agli uomini la bellezza della pietà e della gnosi: o uomini ter¬ 
restri, dati air ubbriachezza al sonno e aU’ignoranza di Dio, 
svegliatevi e cessato di far crapula e di farvi vincere da un 
sonno irragionevole.... E alcuni di ossi facendosi beffa se no 
andarono precipitandosi nella via della morte, e altri gettan¬ 
dosi ai miei piedi, mi pregarono d’istruirli. Ed io sollevandoli 
addivenni la loro guida, insegnando colla parola come e in 
qual modo si sarebbero salvati, e loro disseminai le parole della 
sapienza e li nutrii colla bevanda dell’ambrosia ». Questo ulti¬ 
me parole ricordano il liquido prezioso contenuto nel cratere, 
di ciù parla il IV° trattato, il nus divino, in cui gli uomini 
s’invitano a bagnarsi. E anche qui l’invito è portato da un 
araldo, alla predica del quale solo pochi corrispondono; ma 
questi divengono da mortali immortali, perchè quella bevanda, 
o lavanda che sia, è la forza, la luce divina che si comunica 

agli uomini. 


(1) Poim. VII. 
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H profeta è dunque intermediario tra Dio e gli uomini, il 
portatore del verbo divino, anzi quegli in cui il verbo incor¬ 
porandosi si concretizza e si personidca. Egli perciò si presen¬ 
tava agli uomini a nomo di Dio, anzi pretendeva, come i prò- 
feti incontrati da Celso nella Siria, di essere egli stesso Dio 
fiaiio di Dio, lo spirito divino: h[à> ó «eo? siili «l ^>eou izaiq 
nvévviOi «eìov (1). Ma in qual modo queste pretese sono state 
attuate? I molti profeti cbe la gnosi ellenistica ha prodotto, 
non hanno lasciato - come già osservava Origene contro Cel¬ 
so — alcuna traccia e alcuna memoria nella stona; il che 
prova che la loro personalità non possedeva alcun carattere 
veramente straordinario, e non hanno esercitato una potente 
efdcacia sugli spiriti. Quei pochissimi, il cui nome è rimasto 
circondato di fama, sono passati alla storia principalmente co¬ 
me maghi; non solo Simone di Samaria, ma anche Apollonio 
di Tyaua, nonostante lo sforzo del suo panegirista Eilostrato 
di pui-garlo da questa taccia. Ed era naturale. La concezione 
naturistica della divinità come forza fisica, della sua appro¬ 
priazione con mezzi fisici o magici, è rimasta attaccata ajv 
mistica antica — nonostante gli sforzi fatti per liberarsene 
dalle sue origini, come abbiam visto, fino al suo stadio pi 
evoluto, la teosofia. I suoi profeti pertanto, nutriti esclusiva¬ 
mente di essa, non hanno potuto e saputo elevarsi colla loro 
personalità al di sopra di essa, ma hanno dovuto soggiacere, 
come gli altri al suo opprimente meccanismo. Invece di prò 

feti sono stati maghi. . „ «ai- 

Allorché sorse il Cristianesimo, nel cui centro stava la i 

sona, ben altrimenti potente, del profeta di Nazaret, i seguac^ 
della teosofia, che andavano in cerca del loro profeta, 
cercato di impadronirsene e di sfruttarlo a loro profitto, 
Gesh non ora di loro o non poteva mettere la sua persona a 
servizio: la gnosi addivenuta cristiana è rimasta gnosi e 
cristiano ha avuto poco più che il nome. 


(1) Origenks, Conira Celsinn, VII, 8. Su questi profeti ellenistici 
Gn-Lis Wettkk, Ber Soli» Gotles, 1916, p. 4-26. 








Capitolo Nono 


Ellenismo e Cristianesimo. 


SOMMAitio: 1. Corruziono (lolla societiV pagana e propaganda filosofica p6- 
polaro: la diatriba cinico - stoica e la missione cristiana. — 2. Punti 
dottrinali di contatto tra la filosofia antica o il Cristianesimo. — 3. Dif- 
fcronzo. la por-sonalitil di Dio; suo aspetto pratico-storico. — 4. In¬ 
dividualismo 0 razionalismo greco, universalismo o sopranaturalismo cri¬ 
stiano. — 5. ^listicismo pagano o Cristianesimo: caratteri fondamentali 
dei misteri. — 6. Consistono essenzialmcnto nella rapprosenlaziono mi¬ 
stica della morto o della resurrezione di un dio mediatore? Limiti o 
ragiono della loro universa!itit. — 7. Elementi mistici dei Cristianesimo: 
sentenze varie dei critici. — S. Mistica panteistica e impersonale del¬ 
l’Ellenismo, mistica personale ed etica dol Cristianesimo. — 9- La ri- 
gcncraziono o redenzione cristiana: i sacramenti. — IO. Origino dògli 
olementi mistici dol Cristianesimo. — 11. La persona di GesO o la sua 
importanza pel Cristianesimo. 

Nello sviluppo storico della religione antica, quale l’abbia¬ 
mo descritto, ci è apparsa chiara la linea direttivo, la tendenza 
generale alla quale i fatti particolari e i singoli pas.si in avanti 
orano subordinati. Nello stadio primitivo naturistico, il culto 
della natura supponeva una concezione tiuiversale del divino 
e rendeva possibile un’intima unione con esso; ma in uno sta¬ 
dio posteriore, quando distaccandosi dalla natura addivenne 
più spirituale ed umana, la divinità si spezzò in una grande 
quantità di numi, spesso contrastanti tra loro, e ai reso più 
lontana e talora inaccessibile all’uomo. Da qui l’aspirazione 
naturale dell'anima religiosa di ritrovare la primitiva unità 
ed intimità, senza perdere il grado di spiritualità più recen- 
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temente acquistato; oyvero. di saldare insieme le forme natu¬ 
ristiche ])iìi antiche della religione, tuttora persistenti in mez¬ 
zo al popolo, colle formo umanistiche più recenti, e di conci¬ 
liare lo diverse tendenze da esse implicate in una religio¬ 
sità più alta e completa, dalla quale attingere la forza per 

una vita più piena e duratura. 

Il processo è stato lungo e laborioso, aiutato dallo sviluppo 

della- cultura in generale e, in particolare, di correnti atfini 
spirituali, come la filosofia; non è mai pero arrivato ad un 
punto di stabile equilibrio e a una conclusione ‘definitiva ; 
tanto i termini del problema erano difficili a conciliarci Ma 
più della speculativa, era difficile la soluzione pratica: il ri¬ 
trovare quella forza viva e vivificante in cui consiste la reli- 
.rione, che è di per so esistente ed operante in mozzo al 
mondo e non si produce. Qui soprattutto dovettero fallire i 
tentativi. Ondo quella grande irrequietezza che noi tempi vicini 
a Cristo ha tormentato le anime religioso e le ha spinte ne o 
più diverso direzioni in cerca della soluzione desiderata. 

È a questo punto che il cristianesimo ha preso contatto 
colle antiche correnti spirituali. I contatti particolari sono 
stati vari e molteplici, tutti interessanti ad esaminare, ma che 
richiederebbero da per sh un volume intiero; a noi basti per 
ora di considerare i caratteri geucr.ali di questo incontro, a 
posizione propria del Cristianesimo rispetto alle celienti sp 
rituali che l’hanno preceduto, in che si è valso della loro opera 
precorritrice, c che di nuovo — ad esse luancanto — ba por 
tato, e come perciò siasi a loro sostituito ponendo 
termine al lungo processo che la vita religiosa ha pei co 
nel mondo antico. 


1. — Comunemcmtc si pensa che il mondo 
quale il Cristianesimo ha fatto il suo primo ingrosso, sia 
pagano nel senso volgare della parola e moralmente 
da cima a fondo. Ciò è vero, ma, come da tutta la n 

trattazione apparisce, soltanto in parte. o-anO' 

Nelle campagne e noi villaggi, .jpogh dai quali il 
simo ha preso il nome, si aveva ancora fede noi vece i 
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•di Omero e di Esiodo; al lato dei quali però sopravvivevano 
.sempre non poclii avanzi, come abbiamo visto, dell’antica 
religione naturistica. Quanto alla morale, scarse notizie abbia¬ 
mo in proposito, ma è certo che la schiavitìi, il duro lavoro 
della terra, la povertà e la miseria non erano un campo adatto 
por lo sviluppo dei vizi, che inondavano invece le città, soprat¬ 
tutto i grandi centri della vita mondiale. Era qui che si perpe¬ 
tuava nel suo splendore l’antica civiltà greca, la quale però 
si può dire che sopravvivesse a se stes.sa nello memorie o nella 
imitazione del passato; tanto l’epoca ellenistica che romana 
Turono tutt’altro che epoche creatrici. Una tendenza particolar¬ 
mente era rimasta dall’antico, ed andava acquistando sempre 
maggior forza, rindividuali.smo. Dai solisti ateniesi in poi, 
esso ha dominato lo sinrito greco; ma nella lilosofia dello 
scuole socratiche ò stato in qualche modo frenato e attenuato; 
nello masso invece e soprattutto nello classi colte ha trovato 
libcii-o accesso e sviluppo, favorito anche dalla caduta, per opera 

... ■ . • _1- _ ri TTrt lì ^ 


di Alessandro, dei piccoli stati, che prima formavano altret- 
. . . . _ j?_iiifo no«/ìnriJiIft. A_(l 



UJ. --- , _ 

i, addivenuti inutili. Alla natura persino - 
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ai anche alla soa scienza - non si attribuiva altro scopo che 
quello di prestai-e i mezzi all'individuo d. conservare la vita 
0 di godere, li godere era l'unica cosa che s, considerava 
possedere un valore, che formava lo scopo della vi a. «snuno 
si sforzava perciii di raggiungere il massimo posmbile di godi¬ 
mento e di accumulare la maggior somma possibile di mezzi 
di godimento, 1' uno natiiralmento a scapito dell altio. Cosi la 
personalità che si voleva porre al centro come norma ^ 
valori, veniva a perdere essa stessa ogni base e valore; la 
vita rimaneva priva di scopo e vuota di contenuto. Qui sta 
principalmente la ragione, per cui il mondo antico al piiiici- 
nio dell’impero Si incamminava fatalmente per la via che con- 
Iceva alla rovina irreparabile della vita tanto sociale che 

individuale. . . x « 

Questo in sostanza è il mondo, cui il Cristianesimo è v ' 

nuto a predicare, per richiamarlo dalla via del piacere, c le 
era la via della perdizione, e convertirlo ai beni veri ed asso¬ 
luti dello spirito. Ma quel mondo non era tutto il mondo- 
antico: in questo anche prima del Cristianesimo si agitavana 
altre correnti opposte, che si sforza.vano appunto di dare alla 
personalità umana più salda consistenza, e di sottrarla cos 
al flusso instabile e al vortice travolgente dei fenomeni este¬ 
riori; erano le correnti lilosoliche o mistiche, che noi cono¬ 


sciamo. 

Tra i filosofi, gli epicurei sono stati quelli che hanno 
fcato di risparmiare e favorire, per quanto itossibile, 1© teu 
denze delle masse al godimento; senza negarle, hanno l’|® 
di disciplinarle e di ridurle a un perfetto equilibiio; equi i ^ 
al contrario per natura sua molto instabile, che metteva con^^ 
nuamente in pericolo la personalità umana. Gli stoici, ^ 

giudicavano che l’unica via di saluto fosso di sradicare qu ^ 
le tendenze, di sostituire al godere il saliere come 
scopo supremo della vita; non atarassia, ma apatia. 
è facile intendere come la dottrina epicurea incontiasse m 
maggior favore nelle masse che la stoica, tanto più c 
stessi avvenimenti storici di un’epoca continuamente ia 
à convulsioni e rivolgimenti politici sembravano con er 
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là tesi che il mondo è retto dal caso e non dalla ragione. Lof- 
stoicismo di sua natura era fatto per una cerchia ristretta di 
spiriti eletti e non per la comune degli spiriti facili e leggeri^ 
che cercavano la suprema felicità nei godimenti del inondo. 

Ma lo stoico, in forza degli stessi suoi principi, non pote¬ 
va dinanzi alla rovina morale sempre crescente rimanere i- 
nerte; egli si credeva investito di una missione superiore 
verso quésto basso mondo, aveva la coscienza di essere il 
profeta che viene ad illuminare le menti oscurate dalle pas¬ 
sioni, il medico a sanare le anime corrotto dai vizi (l). 
Questa sua missione lo costringeva ad uscire dalla stret¬ 
ta cinta della scuola e lo portava in pubblico in mezzo ài 
popolo. Di già gli antichi cinici avevano introdotto l’uso di 
metter sotto gli occhi dei loro concittadini per le vie e per 
lo piazze sia la pratica e sia i principi della lorb filostifia. Fin 
dal sec. I. dcirera volgare, quando si ebbe una rinascita del 
cinismo, tanto i cinici che gli stoici, strettamente congiunti ai 
primi nella dottrina e nella pratica della vita, ripresero quel¬ 
l’uso e lo perfezionarono. S’introducevano come consiglieri e 
direttori di spirito nelle case dei nobili, dei quali talora edu¬ 
cavano ed istruivano i giovani Agli; in casi di disgrazie si 
recavano a consolare quelli che ne erano colpiti, e spesso 
erano anche chiamati al letto dei mcrihondi. Ma stìpi-attuttu 
in pubblico facevano sentire la loro parola; e, per questo, ri¬ 
vestiti di uu logoro manto, coi capelli e la barba lunga, un. 
bastone in Piano, senza averi e senza tetto, si recavano di 
luogo in luogo, fermandosi a predicare dovunque vi era gente 
disposta ad ascoltarli. La forma del loro insegnamento non 
era piu il dialogo, quale fu adoperato da Socrate e dai pri¬ 
mi suoi seguaci, ma la diatriba (Siarpipn = trattenimento, 
conferenza) quale Cu coltivata da Bione e Telete, cinici do 
soc III a C. Sebbene in alcuni casi siano stato in seguito 
messo in iscritto, in origine le diatribe, per natura loro istru¬ 
zioni vive 0 popolari, erano fatto a viva voce: solo lu tal 

(1) Epitlcto esclamava : laxQelóv louv, avSQS?, xò xoù qid.oafiqiov oxoXeìov. 
Ili, 23, 30. 
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1 .- • ^.«n-nriì Tiinpstri cIgI ttirclo sfcoicisinOj 
modo Ed appunto le dissertazioni di Epitteto, 

Musomo ed Epitte . ‘ Arriano, ci danno una- chiava 

raccolte e 3 ^^ predicazione popolare dei cinici 

idea quale dove Epitteto abbiamo una im- 

portante pittuia idealo P Giove e la vedetta 

Int. co^e i. --“Sgeyo 

.(xaidaxonoO degli uouimi, . • suU’cscmpio degli 

.iene e oiH che noe ii„.,„n„he, ee 

stoiei-cinioi acche 1 ““'“Z „ati ella istru- 

non altro pet lagioii. di sopiatUitto 

:r “tatot^drlrthil^di piedlcate.. Che gl,.et. 
mCtc cono state assomigliate agli. apostoli deiraroiata della 
salute in Inghilterra, travoraavano le regioni doll'iinpeio sp. i 
geode il seme della loro hlosoHa, di luogo In 
Lggiore eoncorso di popolo per ragion, d. comme.eio, 

vertimento e di foste ( 2 ). , inferior- 

Da ciò si fa manifesto come il mondo antico 

mente diviso, e si presentava al Cristianesimo so to due 

aspetti diversi ed opposti: da una parto la gian _ 

leVandi città soprattutto, religiosamente e moralmente 

rotta, dall’altra una cerchia ristretta di savi, che, pei m ^ 

delle varie fllosotìe, si sforzavano di 

delle masse verso una concezione piu alta o piu 

divinità, verso una forma di vita piò coiiiorme al lu 1 

ragione naturale; e ciò non solo per so ‘ 

per gli altri, che cercavano di ritrarre dalla peri izi 

vita mondana col mezzo deiristruzione ed 

re. È chiaro che il Cristianesimo doveva prendere un 

atteggiamento verso l’uno e verso l’altro di questi c uo 

doveva negare assolutamente il primo, e nello stesso 

■cercare di trasformarlo infondendogli il nuovo suo spinw, 


(1) Dissert. Ili, 22. _ 

(2) Cfr. P. Wkndlanu, Die hellenistisch-i'ómisclie iiuifin, 

p. 88-91. 


1913; 
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non poteva negare del tutto il secondo, nel quale invece do¬ 
veva riconoscere un precursore e un alleato. Cortamente que¬ 
sta opera preparatoria era riguardata dal Cristianesimo come 
manchevole ed incompleta, perchè la salute non poteva veni¬ 
re che dal Cristo; il che gli era confermato dal fatto che il 
frutto di questa propaganda iilosolìca non era nè molto abbon¬ 
dante nè troppo .stabile, o che la propaganda stessa non cor¬ 
rispondeva sempre all’alto idealo, che ad essa aveva prefisso 
Epitteto, ma spesso era inquinata da umani interessi c difet¬ 
ti, quali appariscono, tra l’altro, dai dialoghi di Luciano con¬ 
tro i filosofi, come il Convivium la VUariim (indio e il Fisca' 
tor. Ciò perè non toglie che molto di buono non vi fosse nel- 
la propaganda filosofica e che il Cristianesimo non cercasse d i 
vsfruttarlo a suo vantaggio. Di già una grande utilità gli veniva 
dall’uso stabilito della diatriba: il missouario cristiano, se¬ 
guendo lo orme degli apostoli della filosofia, trovava un ter¬ 
reno prep;iprato, un uditorio disposto ad ascoltarlo. G-li Atti 
degli Apostoli ci presentano lo sinagoghe come il punto di 
contatto tra Paolo e il gentilesimo, perchè erano frequentato 
dai timenles Denm, quei gentili cioè che, sebbene non ancora 
convertiti al giudaismo, puro veneravano il Dio d’Israele; ma 
un altro punto di contatto non meno importante orano i luo¬ 
ghi pubblici frequentati dai filosofi, dove erano attirate per¬ 
sone di ogni condizione e di ogni specie. Negli stessi Atti 
(19, S s.) si descrivo la predicazione di S. Paolo in Efeso co¬ 
me’quella che si svolse tra la sinagoga e la scuola del filo- 
.sofo Tiranno. Naturalmente talora rincontro del missionario 
cristiano col missionario pagano dava luogo a dispute accese, 
lo quali servivano esso stesse allo scopo della propaganda; 
così avvenne in Atene (Act. 17, 17 ss.), dove Paolo, il quale 
ogni giorno parlava nel foro a quei che vi si imbattevano 
(jroò? TOÙ; ^raQatoYXdvovrus), si incontrò coi filosofi epicurei 
c stoici, e venuto a disputa con loro ebbe occasione di pro¬ 
nunciare il suo discorso all Areopago. 

2—1 punti di dottrina intorno ai quali non era difficile un 
iiccoi-do tra i cristiani e i filosofi, eccettuati naturalmente gli 
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epicurei, riguardavano la teologia e la morale La mosofia. 
come abbiamo visto, era assorta, in contrasto colla religione 
volgare, a una concezione universale e spirituale della divi¬ 
nità; la quale escludeva tanto la forma antropomorfa, quanto 
il culto nel senso che era volgarmente inteso. Ora il discorso 
di paolo all’Areopago - vero tipo dei discorsi del a propa¬ 
ganda cristiana tra i gentili - quantunque rispondesse alla 
domanda di una dottrina nuova (tig f, xami autq , v.o oou 
XoXoupévTi 5i5axii;), pure di nuovo non aveva che la dotti ma 
specificamente cristiana della seconda parte sul giudizio uni¬ 
versale e la risurrezione di Cristo, mentre la polemica della 
prima parte contro il culto dei templi, delle immagini e dei 
sacrifici, colla sottostante dottrina della onnipresenza o onni¬ 
potenza divina, era tutta informata allo stilo e al contenuto 
della polemica filosofica, in specie degli stoici, come bene ba 
dimostrato il Norden (l), e come del resto è facile intuire an¬ 
che dalla citazione che vi si fa di un verso del poeta stoico 
Arato (3). Così nel prologo del quarto Vangelo non si dice iiien- 
té di nuovo ai lettori, assuefatti al linguaggio della QlosoHa 
popolare, quando del Logos si afferma che per suo mezzo tutte le 
cose sono state create e niente è stato creato senza di lui; ma 
il nuovo era che il Logos siasi fatto carne e che abbia abitato in 
mezzo a noi nella persona di Gesìi di Nazaret. S. Paolo (Boin. 
1 , 18-33) conosce ed approva la dottrina dei filosofi gieci eie 
Dio è naturalmente conoscibile (yvcootòv toii 6eoù), perchè, se 
invisibile (tù dopata aùtoù) agli occhi del senso, è visibile agi 
occhi della mente (vooufxevog xaOopdtui)’, ed ammetto di fat o 
una rivelazione naturalo che Dio abbia fatto di se poi mozzo 
del cosmo ai filosofi gentili (ó {leò? yàg avrolg ècpavégcùaev); ma 
appunto, per via di questa cognizione naturale (vvovte? t 
•Oeóv) avvenuta per opera dei loro savi (cpdoxovre? eivqi 
reputa i gentili maggiormente colpevoli di avere cambiato a 
gloria pura di Dio in immagini di cose corruttibili. Pioba ^ 
mente anche si deve all’uso della diatriba, alle dispute pepo 


(1) Agiwstos Theos, p. 3-13. 

(2) TOù YÙe xal yéyoq èonév. Abat. Phainoni. 5. 
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lari tra i fllosqfi. o i cristiani, so gli apologisti del sec. II, al¬ 
cuni dei quali, come Atonagora e Giustino, da filosofi erano 
addivenuti cristiani, impostavano la loro difesa del Oristiane- 
.simo sulla tesi che esso è l’unica vera filosofia. 

Quanto alla morale, non c’è bisogno di spender parole per 
dimostrare che i problemi fondamentali: chi sei? donde vieni? 
dove vai ? Tesaltaziono dei valori dell’anima al di sopra della 
natura sensibile, l’antitesi recisa tra i veri beni e i beni sol¬ 
tanto apparenti eco. erano verità comuni, alle quali si attri¬ 
buiva la medesima importanza tanto nella filosofia e nella teo¬ 
sofia, quanto nel Cristianesimo. E anche in questa parte S. Paolo 
(Rom. 2,14 s.) riconosceva ai gentili, i quali non avevano ricevuto 
da Dio come gli' Ebrei una leggo scritta, il merito di aver 
scoperto questa legge in sè medesimi (luutols eloiv vdpos), 
scolpita noi propri cuori (ypuaTÒv sv tal? xapÒiais aiittòv). 

Doj)o S. Paolo, spesso si è fatta dai cristiani la costata¬ 
zione dell’accordo, talora anche verbale, tra le loro verità 
religioso 0 morali e quelle dei filosofi greci e romani. Di Se¬ 
neca diceva Tertulliano; Seneca snepe noster, e S. Girolamo 
gli assegnava un posto tra gli scrittori cristiani. Di fatto esi- 
.steva nell’antichità un’amichevole coriàspondenza, evidentemen¬ 
te falsificata, tra il filosofo e l’apostolo. In generale si attri¬ 
buiva quest’accordo alla dipendenza dei filosofi stoici, non solo 
di Seneca ma anche di Epitteto e di Marco Aurelio, dagli 
scrittori cristiani: tesi che è stata rinnovata e sostenuta anche 
nei tempi moderni (l). So non che l’accoi’do riguarda soltanto 
lo singole affermazioni e non il loro nesso logico, che s inqua¬ 
dra nel sistema generale ben diverso, da una parto cristiano, 


(1) Zaun, Ber Stoiker Epiktel und seni VerhaUnia zitm Chrialentum, 1895 ; 
cfr. la roconsione di Wbndland in Theoìog. Liieraturzeiluitg, 1895. Sullo 
nnnlogio o diiVereuzo tra la inoralo di Epitteto o quella del Nuovo Tosta- 
Hjouto vedi Tu. Colaudeau, Éliide sur Epictile, Paris, 1903. A. BomiilFPKR, 
Epiklot II. das Neue Testa,nent, Giessen, 1911. lì. Bultma>in, Dos religìSse 
Moine,U in der elhisclieii Untenoeisung des Epìklet u. das N. T. in Zeitsehrift 
f d. neuteslaiiUl. Wissencha/I, 1912, e in risposta : A. Boxiioffkr, Epìklet u. 
das Neue Testa,nent, ibid. p. 281 ss. J. Lagrangk, La phllosophie réligieuse 
d'Épictète et le Chrìstia,ii$,ne in Reviie Bibliqiie, 1912. 
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. • xToiin stesso tempo non si può ammettere 
e dairaltra stoico, ^ello popolari e semplici 

una dipendenza letteraria » pagani; il contatto è 

del Cristianesimo primi ‘ ma per mezzo della 

lu^l^'XlCSo Vivente delle due correnti spirituali- 

3. - Questi i punti di notvoTcd 

simo e la filosofia pagana, i.j<Tuarda la concezione stessa 

importanti le ^.gla^orimpersonale nella filosofia. 

di Dio, personale nei teoretica ma eminentemente 

Differenza ^ '“".eeeenza stessa della religione, il modo 
pratica, perche tocca ,.plfi. 7 ioni tra Dio e l’uomo. 

cioè una necessaria conseguenza della 

L’impersonalita di i»io Plutone che moni- 

concezione nell’altro sistema, Dio ò 

pura -oteuigenza c^eiò non avere 

e„l mondo altre relazioni “''Vt^no W mondo, proietti su 
pura ed astratta, intoitamente 1™““ ,egione. 

di esso la sua ombra od .mmagme, o sia cl o 
iemianente dia .unti, e ordine ,i tinv» 

gine della quale è fetta nna cosa, essere termine 

nelle cose può essere ima pemoiia, ^.“t;,prio al 

di relazioni personali, ma soltanto reali. Q 

cuore dell’intellettualismo greco. Platone, e * ^s, obe ei 

espressamente di un ereatore del mondo i^ W ^ 
appaiisce come una persona opeian secondo cioò ro¬ 

teminati 0 secondo un disegno prestab.litm seco 

semplare delle ideo divine e m specie delUdea^^^j 
(l’oòto^ov). È diMeilo però ^ del bene 

demiurgo del Timeo non sia altro nella mente 

dóUa Bopubblica, la quale abbia sub o ^ ^j^pprdo pi”*" 
tU Platone un processo di persomhcazion , 
tosto al carattere mitico ohe ha tutta 


(1) Griechiscìie Denher, U, 3» ediz. p. 484 ss., 614 
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creazione nel Timeo, è da dire collo Zoller (1) clie la distin*' 
zione del demiurgo dall’idea del bene, eome la creazione del 
mondo nel tempo, appartenga appunto ai tratti mitici, i quali 
non sono altro che la forma con cui il poeta rivesto il pen¬ 
siero della dipendenza di tutte le cose dai loro fondamenti 
ideali. Quindi è che Plotino, il piii acuto intcì-prete del pen¬ 
siero lìlosollco di Platone nella antichitìi., ba eliminato dal suo- 
sistema tanto il demiurgo quanto la creazione, e tutto ha fatto 
derivare dal primo principio che è Dio per un intimo processo 
di ineluttabile od eterna necessità. Nella dottrina invece di 
Filone, per causa dcU’influenza biblica, c nei sistemi dominati 
ancora da una concezione di Dio antropomorfa e da tendenze- 
mitologiche, come soprattutto i sistemi teosolìci, il demiurgo 
platonico non solo si ò comservato, ma ha preso un largo svi¬ 
luppo, congiungcndosi con ligure mitiche diverse o di diversa 
origine, come l’Authropos, Hermes, Iside cce. Tutte figure le 
quali della persona hanno soltanto l’aspetto esteriore, umano, 
meglio adatto allo descrizioni e allo esposizioni popolari della 
doUrina. ma prive di ogni sentimento intcriore atto a susci¬ 
tare allctti potenti c a stringere forti legami personali. Quanto 
del resto questi sistemi fossero lungi dal concepire Dio in senso 
personale, lo mostra la facilità colla quale hanno confuso 1 1 - 
dca iilatonica col logos stoico, di cui hanno messo in evidenza 
il lato materiale e meno personale come pneuma o luco. 

Conseguenza necessaria della impersonaìità divina ora U 
rigido determinismo, la leggo ferrea che domina nel mone o. 
La pronoia degli stoici attribuiva a Dio la cura dell universo, 
ma non dello singolo persone; al loro freddo razionalismo a- 
ceva degno riscontro la loro dottrina del fato: la loro diviniti 
suprema era un Dio insensibile di uomini insensibili. Questo 
carattere di perfetta indifferenza della divinità rispetto ag i 
uomini, se spicca maggiormente nello stoicismo, non manca 
ne<^li altri sistemi, anzi in alcuni è ancora pih radicale. Secon 
do- Aristotile - l’abbiamo visto - Dio è perfettamente chii 


dcr G,-i.rn. PhUo.oplùc, II, I. cfr. Natoiu., Platou. 

Jdeenìchre, p. 339 s. 
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in sè stesso; niente sa e niente vuole di ciò che accado fuori 
di lui. In fondo la medesima concezione è quella di Plotino: 
il suo Dio non pensa e non vuole, ma solo da sè irradia tutti 
«■li esseri dciruuiverso in maniera necessaria ed immutabile. 

A questa concezione della diviniti, tò deXov, impersonale (1), 
rigidamente razionale, impassibile ed immutabile, il Cristiane¬ 
simo oppone quella di Dio personale, provvidente ed amoroso. 
L’origine prima di (juesta idea si deve ricercare nell’ebraismo. 
Altra è la via di giungere a Dio nella religione ed altra nella 
filosofia. Qui Dio è oggetto di speculazione ed è concepito come 
la causa e la ragione del tutto; ondo non fa meraviglia che 
nel puro intellettualismo greco Dio sia concepito come ragione, 
fissa e impersonale. Nella religione invece Dio è termine di 
relazioni personali, quindi esso stesso è concepito corno per¬ 
sona. A dir vero anche nella religione è jiossibile e talora si 
ha una divinità impersonalo: o nel primo stadio della reli¬ 
giosità, il naturistico, quando l’uonio non è ancora assorto 
all’idea di spirito; o negli stadi mistici piò evoluti, quando 
l’uomo cerca di sopprimere la propria personalità c di con 
fondersi con Dio. Ma nello religioni storiche, quelle cioè in 
cui l’idea di Dio è intimamente connessa colla storia, nasco 
e cresce colla storia, non si da altra concezione che di Dio 
personale. Ciò però in diverse maniere. Nei gradi più bassi 
di religiosità, Dio è un nume nazionale. La sua personaliti 
è concepita a modo molto umano: egli è il signore del paese 
o il re della tribù e della nazione che vi si è stabilita; e 
sue sorti sono indissolubilmente congiunto con quelle 16 
suo popolo, cresce e s’innalza quando il popolo è grande e 
potente, si abbassa ed anche muore quando il popolo so i^i 
è umiliato o viene disperso. Questa concezione comune 
l’Oriente era condivisa naturalmente anche dalle masse i^^ 
Israele; ma è stato merito grande dei suoi profeti 1 
man mano ritratte, per mezzo degli ammaestramenti dun 


(1) La denominazione neutrale ed astratta di Dio, vo ^p- 

stiana; nel N. T. s’incontra soltanto una volta negli Atti, noi 
punto di S. Paolo all’Areopago, dove 6 evidente l’influsso dolio s o 
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-Storia. Nello lotte tra i grandi imperi d’Oriente, nella parte, 
diversa, secondo lo circostanze, che con meschini intendiinonti 
umani vi hanno preso gl’israeliti, nell’estrema rovina che ne 
6 seguita, prima pel regno settentrionale sotto gli Assiri, e 
poi pel regno meridionale sotto i Babilonesi, hanno mostrato 
sempre o ovunque la mano di Dio, che regna sovrano su tutti 
i popoli, non si la corrompere da doni e sacrifici, non si sento 
legato da vincoli speciali con Israele, ma mira unicamente al 
trionfo finale della verità sull’errore, della giustizia sull’ingiu¬ 
stizia, del bene sul male. Così erano posto le solido basi di 
una religione universalej la persona divina non era affatto 
legata da relazioni speciali con questa o quell’altra nazione, 
ma trascendeva tutte le limitazioni di spazio e di tempo, di 
cultura e di razza. Epjjure questa religione universale non ven¬ 
ne. Non bastava avere indicato l’idea, bisognava attuarla. Ora 
il popolo d’Israele era da una parte atto a ciò, perchò il solo 
tra tutti i popoli che professasse il monoteismo; ma d’altra 
parto il monoteismo era un tesoro prezioso, faticosamente con¬ 
quistato, che bisognava gelosamente custodire, premunendolo 
contro i iicricolosi contatti ed influssi delle religioni circostanti. 
La Leggo doveva essere la siepe di protezione. Ma da essa 
Israele non solo era difeso, ora anche rinchiuso. Quindi è che 
esso si formò una coscienza sempre più viva della sua posiziono 
singolare come popolo, si compiacque di im superbo isolamento, 
e fece rivivere lo suo pretese a diritti speciali presso Dio, pre¬ 
tese che gli antichi profeti avevano sconfessato. Dalla catti¬ 
vità di Babilonia in poi aveva chiara l’idea della sua missione, 
come quella di profeta di Dio in mezzo allo genti. Ma la so¬ 
vranità di Dìo tra lo ristrettezze delle osservanze legali e tra 
lo singolarità delle speranze escatologiche perdeva molto della 
sua universalità: un Dio universale non poteva essere portato 
in trionfo attraverso U mondo da un profeta attaccato, come 
Israele, ai suoi usi e privilegi nazionali. Il nazionalismo rivi¬ 
veva sotto altro aspetto, e di nuovo formava un ostacolo in¬ 
sormontabile alla universalità della religione. 

Allora il Cristianesimo si è sostituito ad Israele. Non più 
un popolo con determinate aspirazioni poUtiche, con una legge 
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relieios» e civile conforme nll» enn origine e indole nazionale, 
colle speranze radiose di «n Unale predominio e superiorità su 
tutti gU altri popoli; ma una chiesa formata da tutto le genti, 
adunata nel nome e intorno alla persona del Cristo, 1» tpialo. 
Raccolta dalla mano d’Israele la missione di portare a tutti 
rfruomini l’annunzio del Kegno di Dio, che o nuanto dire 
della sua volontà salvatrice, si fa strumento dcll’ellettiva roa- 
Pzzazlone dei suoi disegni, attraverso la stona, ni mezzo a 
mo^do. Allora si è hnalmento adempito l’ideale proletico; c il 
Cristianesimo ha preso per sè il motto che Isaia aveva coniato 
per Israelo(Ctr. Aet. 13, «): «ce *d» te ,,, lucem pcul.uui, 
ut sis salns mm usque ad exlremnni lerracl (1) 

Alla base di questa concezione della missione cristiana sta 
l’idea della personalità di Dio. Anche in teoria il Cristianesi¬ 
mo ha solennemente alfei-mato e posto in cima del suo inse¬ 
gnamento la trina personalità di Dio; ma con-sideiata n se 
medesima essa è un ahlsso in fondo al quale 
occhio umano di penetrare, è il mistero dei 

veduta iu atto, neU’effettuazione del piano di salute dell i ma 
uità, nell’opera vivente in mezzo agli uomini e colla coopoia 
none degli uomini, è più accessibile alla mente e al cuore umano^ 
Jfon già che anche sotto questo aspetto la pei sona di 
sia circonfusa di oscurità e non debba essere avvicinata con ' 
Anzi se fin da principio il Cristianesimo ha avuto un u e 
della sua missione come strumento della viva volontà 
attuantesi in mezzo al mondo, non altrettanto si può dire ci 
modo come questa missione si sarebbe effettuata. Ha co p » 
sì di essere in mezzo al mondo un piccolo ' 

Vito destinato a far fermentare la massa intiera: ci P 
poteva avvenire in una volta, ma successivamente, 
attraverso incertezze difficoltà e mancanze, lo quali 
fatte manifeste soltato nel processo della stona. Fino 
cipio gli stava innanzi agli occhi l’alto ideale da q 

il Eegno di Dio, che ha concepito ed espresso con g 
con termini desunti dagli antichi profeti o anche ai 


(lì ha, 49, 6; cfr. 42, 6. 
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centi apocalittici giudaici; ma appunto perchè ideale era ve¬ 
duto nello sfondo alla fine dei tempi e in un mondo superiore; 
la via che ad esso conduceva non poteva essere misurata e 
delineata in avanti, ma si apriva o si svolgeva man mano che 
la storia faceva il suo cammino, e allora le asprezze si appia- 
navauo, le vie tortuoso si raddrizzavano, gli sprofondi si col¬ 
mavano e nuove relazioni si stabilivano tra la chiesa o i di¬ 
versi aspetti della cultura o della società civile. Qui è tutta la 
storia del Cristianesimo. Cosi quel Eegno di Dio che nella sua 
piena realizzazione appariva come una entità escatologica, 
quasi separata dal mondo e dalla storia, in atto si è sempre più 
avvicinato o corno immedesimato col mondo e colla storia, e 
si è fatto la presenza viva o reale di Dio nella umanità, 
che sotto la sua guida e col suo aiuto cerca di raggiimgere 
penosamente i suoi destini. 

lu questa concezione viva e personale di Dio sta la diffe¬ 
renza capitale colla concezione lilosolica. Nello stoicismo, se¬ 
condo il quale Dio si confonde col mondo, egli prendo parto 
per necessità al suo sviluppo, ma non è una parte personale, 
è semplicemente meccanica, senza interesso o senza amore, co¬ 
me meccanico, benché logico, è il processo cosmico in cui e 
implicato. Negli altri sistemi, in cui Dìo è fuori del mondo, 
non prendo alcuna parto nel suo processo, ma solo dal di fuo¬ 
ri, involontariamente ed anche inconsapevolmente, esercita su 
di esso una specie di attrazione che lo mette in moto, o col¬ 
l'entusiasmo che desta la bellezza dell’idea, o colla perfezione 
oggettiva della sua natura. Per il Cristianesimo invece Dio è 
distinto dal mondo ma è nel mondo; egli è che l’ha creato 
pei suoi fini, non perfetto ma in via di raggiungere la per¬ 
fezione, alla quale presta il suo aiuto, perchè essa sia in¬ 
sieme l’opera di Dio e del. mondo. Solo così è possibile una 
relazione personale tra Dio e il mondo, centro della quale è 
l’amore; non solo l’amore del mondo verso Dio, ma anche dv 
Dio verso il mondo. L’antichità ha conosciuto il primo, non 
il secondo; la grande parola, ignota agli antichi e che per 
primo ha fatto risuonare il Cristianesimo, è scritta nel quarto 
Vangelo : sic Detts dilexit mundum ! 







Alla relaziono personale di Dio col mondo va connessa 
quella coi singoli uomini. Non e soltanto l’ordine cosmico uni¬ 
versale, come nello stoicismo, elio lia valore; a Dio appunto 
perchè personale, stanno a cuore soprattutto i valori indivi¬ 
duali e personali ; anzi la formazione della persona umana, la 
sua elevazione dalle legaccio della natura matei’iale alla liber-. 
tà dello spirito è l’ultimo fine a cui mira l’opera di Dio. 
Quindi la vera provvidenza divina è la cristiana, non la stoi¬ 
ca; provvidenza eminentemente personale, della persona crea¬ 
trice verso la persona creata, cui da la sua grazia ed aiuta 
per conquistare e conservare la propria personalità spirituale, 
al di sopra delle mancanze o dello diftìLcoltà opposto dalla ma¬ 
teria informe o corruttibile. Qui sta propriamente secondo il 
Cristianesimo la sot cria. 

Dall’altra parte il processo della formazione personale 
non va disgiunto come nel platonismo e nei sistemi derivati, 
dal processo universale. Le singolo persone raggiungono la 
loro perfezione e felicità solo in quanto prendono parte al 
Begno di Dio. Il Begno di Dio, e non la felicità dei singoli 
individui, costituisce l’ultimo termine dell’escatologia cristiana. 
È questa un’altra differenza capitale tra Tellenismo e il Cri¬ 
stianesimo. Differenza, che di nuovo ha le sue radici nell’ebrae- 
simo, il quale per primo ha concepito l’idea del regno di Dio, 
mentre però nell’ebraesimo il Begno di Dio ha un colorito spio' 
catamente nazionale, ha raggiunto nel Cristianesimo la sua 
piena universalità. Il personalismo dunque cristiano non è in¬ 
dividuale ma sociale: la società dei giusti che in tutti i tempi 
e in tutti i luoghi fann o trionfare nel mondo la santità e la 
giustizia è il fine e il coronamento della creazione. Il bene 
di ognuno è inseparabile dal bene di questa società univer¬ 
sale e tanto sarà più grande quanto più grande sarà la parte 
che avrà avuto nel trionfo dell’ideale comune; il quale alla 
fine dell’universale processo cosmico sarà pieno e sicuro, pei 
chè è Dio che in mezzo a que sta società combatto e con essa 
trionfa. 

Con ciò il Cristianesimo ha superato uno dei lati dell la 
dividualismo greco. Tanto la felicità, il summuni honwn de 





— 325 


ruomo, secondo la filosofia, quanto la soteria, secondo lo reli¬ 
gioni mistiche, era propria di ciascun individuo, incomunicabile 
ad ogni altro. Anzi la filosofia qui sopi'attutto ha fatto i suoi 
sforzi, ha cercato di isolare la felicità, di ognuno, per renderla 
così indipendente dal fato degli altri e in generale dagli avve¬ 
nimenti del mondo esteriore; non solo il platonismo, il quale 
ha riposto il fino supremo dell’uomo nel separarsi dal mondo 
sensibile e noi conccntiarsi nella contemplazione delle idee 
divino, ma lo stesso stoicismo, il quale, sebbene abbia riposto 
il fine dell’uomo noll’opei'are in mezzo al mondo in conformità, 
dell’ordine universale, o gli abbia ingiunto ii dovere — al 
line della propria perfezione — di cooperare al bone e di 
venire in soccorso degli altri, puro ha voluto che si conser¬ 
vasse interiormente indifferente quanto agli effetti delle azioni 
proprio ed altrui, che rimanesse in ogni caso impassibile, sen¬ 
za compassione e i)erciò anche senza amore (l). Se non che 
questo egoistico isolamento interiore, invece di assicurare il 
raggiungimento della felicità, ha fatto si che le varie scuole 
filosofiche si affaticassero indarno attorno all’affannoso proble¬ 
ma. Non ò possibile all’uomo di estraniarsi dal mondo e dalla 
società; cglK 0 si salva con essa o si perde con essa. Perciò 
con ragiono il Cristianesimo ha risolto il problema per la via 
opposta, ordinando all’uomo di dare tutto sè stesso, tanto l’.in- 
torno che restcrno, al bene della comunità, di partecipare con 
amore al gaudio e al pianto degli altri, gaudet-e cum ganden- 
tibits, fiere cum fientihiis; non di cercare egoisticamente df 
salvare l’anima propria ma di metterla volentieri in pericolo 
quando vi sia bisogno, nella certezza di potere solo così sal¬ 
varla per la eternità. L’amore fraterno thè tormenta ed uccide» 
ò anche quello che salva e rendo felici. . 

Ma vi è anche un altro lato nell’individualismo della filo¬ 
sofia greca. Mentre cioè essa nega al mondo e alla società di 
entrare a far parte della felicità dell’uomo, riconosce a que¬ 
sto il potere di raggiungerlo colle proprie forzo: l’osservanza 
della legge morale o razionale è l’xinica via per arrivare alla 




(1) Cfr. sopra p. 239 
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felicitò, ma essa è possibile a tutti per ciò stesso cbe tutti 
possono naturalmente conoscerla. Ij’incliviclualismo fi.losofl.co 
è, come abbiamo visto, integrato dall’intellettualismo, dalla 
fiducia che l’intelletto umano possa conoscere il bene e che 
conoscendolo dia anche la forza di operarlo. 

Ora è appunto questo che nega il Cristianesimo. Nei pri¬ 
mi capitoli dell’Epistola ai Romani S. Paolo, mettendo a con¬ 
fronto la legge che gli Ebrei hanno ricevuto da Mosè e la 
legge che i gentili hanno saputo scoprire colla propria ragio¬ 
ne naturale, esalta tanto l’una che l’altra come per se stessa 
santa, giusta e buona (7, 14); ammette che in noi la parte 
superiore c migliore simi)atizza naturalmente con c.ssa (v. 16), 
nello stesso tempo però riconosce che la nostra parte sensibile, 
la più forte e potente, naturalmente si ribella ad essa; onde 
l’uomo non opera secondo che vorrebbe la mente, ma come lo 
spinge la passione: « giacché io acconsento con gioia alla legge, 
secondo l’uomo interiore, ma vedo nelle mio membra xin’altra 
logge, che lotta contro la legge della mia mente e mi tiene 
schiavo alla leggo del peccato che è nello mio membra » (vv. 22 s). 
Onde il grido disperato e la domanda di aiuto: « oh me in¬ 
felice! chi mi libererà da questo corpo di morte? » (v. 24). Qui 
è definita mirabilmente la differenza tra il Cristianesimo da 
una parto, il gentilesimo e Tebraismo dall’altra: essa non con¬ 
siste nella logge, che è por tutti in fondo la stessa, ma nel 
riconoscere diversamento dai Gentili o dagli Ebrei la ])ropria 
incapacità di metterla in pratica, e il bisogno per questo di 
un aiuto superiore. Ed è por l’appunlo questo aiuto che il 
Cristianesimo si vanta di avere in se e di potere offrire agli 
uomini: «la grazia di Dio jior mezzo di Gesù Cristo nostro 
Signore!» (v. 25) (l). La causa ultima della salvezza ora 
il gentilesimo la sapienza, por il giudaismo la giustizia, p©^ 
il Cristianesimo la grazia divina. 


(l) La lozione comunomonto proferita dai critici (cfr. W. SaNDAI 
.A. HKADL.AM, Commentarti oii thè Kpistle io thè Romana^ 5* ediz., p- * 
quella del cod. B yóiQiq xip ■Osép: ma la lezione occidentale, dei codd. D 
della Volg. lat. eco. q toù ■OeoO è più conforme al contesto. 
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Con ciò il Cristianosimo si oppone completamente non so¬ 
lo all’individiialìsino greco ma anche all'intellettualismo, su 
cui essa poggia. Il che apparisce soprattutto nel diverso mo¬ 
do di considerare razione contraria alla virtù e alla legge 
naturale. II filosofo greco la considerava come un errore, sem¬ 
plice ignoranza o sbaglio dell’intelletto umano. Il cristiano 
invoco la definisce o la dice peccalo; idea nuova, che non solo 
trasporta la cosa dal campo dell’intelletto a quello della vo¬ 
lontà, ma anche dal campo morale al religioso: chi pecca è 
colpevole non por avere sbagliato nel ragionare, o nemmeno 
per non avere potuto colle proprio forze superare gl’istinti 
perversi della natura, ma per avere disprczzato la grazia offer¬ 
tagli da Dio affino di elevarlo fino a sò, trionfando sulla 
natura. Da qui la necessità del perdono dei peccati. Un orro¬ 
re puramente intellettuale non ha bisogno che di esser corrotto. 
Ma il peccato che è offesa di Dio ha bisogno di essere perdo¬ 
nato. Perciò Iddio che offre all’uomo la salute comincia dal- 
l’offrirgli il suo perdono, o la prima parola che ha fatto udire 
il Vangelo, parola giammai udita prima, ò stata questa: « figlio, 
ti sono rimossi i peccati » (1). La differenza dunque fondamen¬ 
tale, che comprende in sè tutto le altre, tra il Cristianesimo 
e la filosofia antica, ò che il Cristianesimo non è una filosofia (2). 
Non una fredda spccidazione per quanto profonda, ma una 
forza viva, la forza della volontà salvatrice di Dio operante 
in mezzo al mondo, come 1 ha bone definito S. Paolo: 5v)va|iig 
OeoO èotlv el? otorqQLKv Jtavti Jticrteuovtt (Rom. 1,16), ovvero: 
« la grazia di Dio ])or mezzo di G-esù Cristo Signor nostro » (7,26). 
Non c dunque una forza divina che agisco meccanicamente, 
ma porsonalinento su persone che alla lor volta ad esso ri¬ 
spondono personalmente colla fede. È il regno di Dio tra gli 
uomini, che come lievito tende a trasformare tutto in modo che 


(1) Mali. 9, 2 ss. 

(2) È stato il primo Brano Bauot a tontaro di spiogare il Cristianosimo 
corno una dorivar-iono della Qlosofia o della morale antica, ma specialmente 
dolio stoicismo. Così in molto dello suo oporo, soprattutto m Chuslus imd du 
Cdsareii^ Berlin, 1879. 
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alla fine si adempiano da per tutto i suoi supremi disegni, 
come in cielo così in terra. 

5 .— A. questo punto bisogna che rivolgiamo la nostra atten¬ 
zione airaltro aspetto deU’ellenismo, il misticismo; il quale pri¬ 
ma del Cristianesimo, contrariamente al razionalismo filosofico, 
ha negato all’uomo il potere di raggiungere da sè la seteria o 
nello stesso tempo gli ha offerto l’aiuto divino. Qui nasce per¬ 
tanto un problema: in che diflerisce il Cristian esimo dal mi¬ 
sticismo pagano? e vi è un. rapimrto di dipendenza dell uno 
■ daU’altro ? 

La questiono è molto gravo, molto agitata o diversamente 
risoluta ai nostri giorni. Tutta la storia che abbiamo tracciata 
deve servire alla soluzione del problema, la quale finirà per 
farci meglio intendere la natura del Cristianesimo da una parte, 
deH’ellenismo dall’altra. E ciò tanto meglio in quanto che que¬ 
sta storia ci è apparsa come un lungo processo evolutivo in 
cui il misticismo è salito a gradi sempre piò alti, senza però 
arrivare a un termine ultimo e definitivo. La questione così 
viene a porsi in questa guisa: il Cristianesimo è ancb esso il 
prodotto — a parte i caratteri propri derivanti dalla sua ori¬ 
gine speciale — di questo processo evolutivo^ condotto finalmen¬ 
te a termine per opera sua? così oggi si sostiene da molti; ovve¬ 
ro: è creazione originale e indipendente che, incontratasi in al¬ 
cuni punti con quella linea, non si ò inserita in c.ssa, ma l’ha 
spezzata e seguitando il cammino per conto suo, ha raggiunto 
il termine, al quale quella non era potuta arrivare? Questo, 
io penso, è ciò che risulta da un esame attcjito e spregiudi 
cato della questione. 

Eipensiamo in breve la natura del mistero. Il suo scopo 
era di procurare all’uomo la soteria. Alla sua base stava una 
concezione dualistica, la distinzione tra una sfera divina © 
un’altra non divina: distinzione che si è fatta sempre piò netta 
e profonda. Al principio era la tribù, colla sua vita consi 
derata come tutt’nna — civile e religiosa, che si opponeva 
tutto il mondo estraneo e profano. Poi, superato l’intoresse 
gentilicio 6 anche nazionale dagl’interessi universalmente umani» 
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si è distinto in generale tra la sfera divina e l’umana, il di- 
vinwn e rhnmajinm genus. La distinzione, che in origino po¬ 
neva l'uomo tutto dalla parte opposta alla divinità-, fu intesa- 
dagli orlici nel senso che l’uomo appartenesse insieme alla sfera 
divina e non divina: alla divina per l’anima, alla non divina 
per il corpo. La distinzione nondimeno mantenne sempre an¬ 
che un senso spaziale o reale, anzi aliareandosi acquistò un 
senso cosmico, per opera deH’astrologia, la quale distinse tra 
lo sfere celesti, abitazione propria degli dei, e la terra, abita¬ 
zione degli uomini. La teosolìa col suo dualismo radicale Ìia 
introdotto un’ opposizione ancora piò stridente ed acuta, tra il 
mondo della materia e il mondo dello spirito: quello diviso 
tra tori-a o cielo come nell’astronomia, questo posto al di fuo¬ 
ri 0 al di sopra delle sfere celesti, l’ogdoade, e costituente da 
sò una unità singolare, la monade. 

In tutte queste diverso maniere <Ii concepire la distinzione, 
domina l’idea che essa è già bella e fissa, determinata spa¬ 
zialmente da una linea, la quale è insormontabile naturalmente, 

0 che solo i)uò essere sorpassata col consenso e per la gra¬ 
zia degli dei. L’uomo dunque che si trova al di qua, escluso 
dal mondo divino — sia per natura sua o sia por una caduta 
imputabile personalmente a lui o ad altri — aspira a passere 
al di là e addivenire così partecipo della natura e vita divina. 
Qui sta la seteria: al principio essa era semplicemente l’iu- 
.serzione, considerata come una rinascita, nel genus della tribù 
0 nella religione del dio della tribù; poi fu l’inserzione, an¬ 
che questa rigenerazione, nel divìnum genus di una divinità 
universale, come Domotra o la G-ran afadre, col diritto di par¬ 
tecipare alla loro beatitudine noH’altro mondo; e in fine nel con¬ 
cetto della ])arzialo divinità dell’uomo, alla rigenerazione si sosti¬ 
tuì la redenzione. La seteria cioè si concepì come la liberazione 
deiranima dal corpo o il suo ritorno al mondo dei puri spi¬ 
riti, secondo gli orlici, nel paradiso infernale, secondo gli 
astrologi. nello sfere celesti, e secondo i teosofi, nella divina 
monade in grembo a Dio. Effetto della rigenerazione o della 
redenzione ora la partecipazione più piena alla vita divina,, 
o quindi alla immortalità. E Dio partecipava all’uomo la sua 
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vita, trasportandolo non solo dalla sfera inferiore alla sua sfera 
superiore ma immergendolo anclie nel suo elemento, una spe¬ 
cie di fluido sottilissimo, sia che si chiamasse òiivapig, itveuna 
ovvero (pòi? — opposto all’elemento di cui si compongono le 

cose sensibili, la materia e la tenebra. 

Il mistero era il mezzo di ottenere la rigenerazione e la 
redenzione. Il rito della rigenerazione era, per la sua natura, 
un rito analogo a quello adoperato per le adozioni, il mistico 
passaggio per il seno della dea; a questo si univa comune¬ 
mente anche un rito di comunione, per il quale il mysta non 
si appropriava la divinità colla ^anducazionc come nella omo¬ 
fagia di alcuni culti, ma addiveniva semplicemente commensale 
della dea, eome nel culto di Sorapide. L’omofagia è scomi)ar3a 
dalle religioni mistiche, perchè questo tendevano a semjjliacare 
e spiritualizzare i loro riti. Batte.simi ed altre specie dipuridca- 
zioni costituivano il rito della redenzione neirorlisrao. Ma so¬ 
prattutto la visione e la parola pi'evalsero come rito esteiioie 
nelle fasi più alte del misticismo. La visione di una luce me¬ 
ravigliosa era il rito più alto degli eleusini, la parola di Or¬ 
feo il mezzo per l’oriico di conoscere la via della redenzione, 
la visione e la contemplazione delle sfere celesti 1 unica forma 
esteriore della religione astrale nella sua purezza, la visione 
interiore e la parola profetica comunicata por mozzo di una 
tradizione segreta, la base della gnosi nella teosofia. Luce e 
verità, visione e cognizione, parola e rivelazione si integravano 
e si confondevano assieme; fino a questo grado di spiritualità 
è giunto il mistero presso gli antichi. 

6. — Il rito è il mozzo della salute, ma la causa pVHiia è la di 
vinità, la sua potenza e la* sua bontà. Questo punto merita 
una speciale attenzione. Come abbiamo visto, l’idea del «li 
vino nelle religioni mistiche tendeva all'unità o airuniversalità. 
Tanto Demetra che la Gran Madre erano la dea che rappi® 
sentava e incarnava in se la natura; la teologia orlica si por 
deva in un sincretismo panteistico; Iside era la divinità una 
e tutto; la religione astrale si fondava su una concezione mo 
rùstica e la religione teosofica su una concezione dualistica 
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dell’universo. Malgrado ciò il misticismo non è mai riuscito a 
liberarsi comi)letamento come dall’antropomorfismo, così dal 
politeismo e.dalla mitologia. Con Demetra si accoppiava nel 
culto Proserpina e talora anche Plutone, Dioniso ed altri numi ; 
Attis era il nume coniunclwm Mairi Deum] Iside aveva por¬ 
tato con sò dall’Egitto Osiride e gli altri dòi del suo ciclo; 

10 divinità astrali prendevano il nome c si identificavano vo¬ 
lentieri coi mirai doU’antico panteon; anche il Nus supremo 
della gnosi tollerava volentieri a sò d’accanto figure mitolo¬ 
giche, normos p. cs. con tutto il suo seguito. Tutto questo 
bagaglio politeistico o mitologico costituiva un peso morto per 

11 mistero c un impedimento por il suo sviluppo in senso spi¬ 
rituale. Invece si vuole oggi considerarlo come un elemen¬ 
to necessariamente connesso con il mistero qual mezzo 
della saluto, o fondarci sopra uua stretta analogia col Cri¬ 
stianesimo. Il Loisy scrive: «Nei misteri pagani gl’iniziati ot¬ 
tengono la sicurezza di una vita beata nell’eternità in una 
relaziono intima, in una stretta unione colle divinità dei mi¬ 
steri. Queste divinità sono specialmente qualificate per pro¬ 
curare agli uomini una tale garanzia. Dioniso è stato divorato 
dai Titani per rinascere immortale. Cora ò discesa nel paese 
dei morti od c ritornata accanto a Demetra: essa conosceva 
le vie della morte o della immortalità. Attis è similmente morto 
ed ò risuscitato. Osiris è stato ucciso da Soth e risuscitato 
da Iside. Mitra, al principio delle cose ha compito, so non 
l’ha subito egli stesso, il sacrificio da cui ò venuta la creazione 
degli esseri animati: è dunque un dio che crea, che vivifica, 
che risuscita, e forse anche egli ò un dio come gli altri risu¬ 
scitato. La funziono dunque di salvatore degli uomini non con¬ 
viene a tutti gli dei, in specie ai supremi. Nel sistema cri¬ 
stiano, il Dio unico non salva gli uomini per un'azione personale, 
ma salva per mezzo del suo figlio Gesìi Cristo. In generale, an¬ 
che le divinità dei misteri sono di quello che possono dirsi mez¬ 
zano o mediatrici» (l). Esercitano cioè, come meglio egli spiega 
in seguito, questa funzione salvatrice, in virtà della loro 


1) Les mi/slères paìeiis et le mi/slire chretien, p. 10 ss. 
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morte e della loro resurrezione. « Nei misteri di Dioniso il rito 
essenziale era lo smembramento della vittima viva, incar¬ 
nazione del dio, di cui i mysti... mangiavano la carne cruda 
e imlpitante; così avevano fatto i Titani per il divino infante 
Zagreus, risuscitato in Dioniso: il dio moriva di nuovo mistica¬ 
mente nella vittima per rivivere nel mysta o a lui partecipare 
la sua immortalità. Ad Bleusi il mysta partecipava al terrore 
di Core rubata dal re infernale, all’angoscia di Demetra che 
cercava la figlia, e alla sua gioia quando le fu rosa-, anche 
qui i riti erano creduti commemorare le pene o le gioie, la 
passione e il trionfo delle dee che conferiscono l’immortalità. 
La passione di Attis si rinnovava al naturale nella consecra- 
zione dei suoi sacerdoti, o misticamente nel criobolio e tauro- 
belio per mezzo dei quali i mysti erano rigenerati; aneli'essi 
morivano con il dio, affine di risuscitare per mezzo di lui e 
come lui. Noi misteri di Iside è alla morte, alla sepoltura e 
alla resurrezione di Osiride che si riferivano i riti e che par¬ 
tecipavano gli iniziati. Così non v’è dubbio che i riti d’inizia¬ 
zione noi misteri di Mitra erano intesi come una rappresenta¬ 
zione dei miti del dio, e che i riti corno i miti comportavano 
ima serie di prove e di pene, perfino forse una specie di pas¬ 
sione divina nel sacrificio del toro, e terminavano coll’apoteosi 
per mezzo deirasccnsione al cielo » (1). Tutta questa costruzio 
ne fatta per mettere in evidenza l’analogia dei misteri col Cu 
stianesimo, è priva di ogni solido fondamento. Basta ricordaio 
j dati principali della nostra storia. Ad Elousi Proserpina non 
aveva che una parto secondaria; la parto principale spettava 
a Demetra. di cui neH’iuiziazioiio il mysta acquistava la figlio 
lanza senza alcuna mediazione di Proserpina; la rappresenta 
zione del mito non costituiva l’iniziazione o la rigenerazione 
ina la supponeva già avvenuta giacche faceva parte dell epop 
tela, e in specie il ritorno di Proserpina dall’infei'no non 
alcuna relazione sacramentale col mysta, il quale come tutti 


(1) Ibid. p. 12 s. Cosi anebo M. Bbùchnisk, Der slfrhemle i‘» 
strhende Gottheilaud, 190S. W. Bocsskt, Kyrios Cltrielos, ^ ’ 

134. ss. 
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scendeva dopo morto airinferno, ma non ne risaliva. È assai 
dubbio che nei misteri dionisiaci (da non confondersi cogli or* 
dei nei quali x)robabilmcnte l’omofagia non aveva luogo (1) ), 
la mauducazione della carne sanguinante del toro avesse il si¬ 
gnificato commemorativo del mito di Zagreus, che era certa¬ 
mente di origine posteriore e localizzato a Creta; ad ogni modo 
la virtù sacramentalo del rito non poteva essere attribuita al- 
l aziono degli empi Titani, i quali se col fatto di divorare il fan¬ 
ciullo Zagreus trasmisero a tutta la loro disendenza l’ori¬ 
gino divina, trasmisero anche una grave colpa originale, por 
la quale essi furono fulminati e dalia quale appimto bisogna¬ 
va purgarsi. Anche nei misteri metroaci la parte princi¬ 
pale era della dea, la quale fungeva da madre adottante del 
mysta; Attls non era il mediatore della virtù sacramentale ma 
piuttosto personificava l’iutiera classo dei mysti, che quella 
virtù avevano ricevuto dalla dea; e quanta poca importanza 
.avesse il suo mito anche pei misteri apparisce chiaramente 
dalla forma varia ed incerta che ha preso nella tradizione, la 
quale del resto ignora del tutto, anzi esclude espressamente 
che egli risuscitasse (2). Solo si può diro che Attis, al pari di 
tutti gl’iniziati, fu dalla dea, dopo morto, assùnto nella sua 
gloria e a sò ricongiunto, ma questa assunzione invisibile non 
faceva parte certamente del rito consecratorio dei misteri. B 
altrettanto si deve dire di Osiride, il quale non fu propria¬ 
mente risuscitato da Iside, ma soltanto richiamato a nuova 
vita, por noi invisibile, nell’Ade, col mezzo dei riti magici fu¬ 
nebri; ora nei misteri isiaci Osiride non aveva che una parte 
•secondaria ed indiretta (3), non vi si celebravano, per quanto 
sax)piamo, i suoi funerali, e non era per mezzo di riti .funebri 
che si faceva l’iniziazione, la quale produceva l’apoteosi del 
mysta, ma per mezzo del mistico viaggio attraverso il cosmo (4). 
.Quanto a ciò che si dice di Mitra è del tutto arbitrario: niente 


(1) V. sopra p. 103. 

(2) V. sopra, p. 128 s. 

(3) V. sopra, p. 170 

(4) V. sopra, p. 175 ss. 
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prova che il mito di Mitra tauroctoiio (1) fosse rappresentato 
Li misteri; e ad ogni modo interpretare l’uccisione del toro 
fatta da Mitra, come la morte di Mitra stesso e la sua resur¬ 
rezione è un controsenso. Si dà anclie molto interesse al titolo 
che Mitra portava, come il Cristo (Hebr. S, G, 12, 24, 1 Tim. 

3 , 5), di mediatore, ó peaCtiìg (2); è però da osservare come da 
Plutarco esso è interpretato non come mediatore tra Dio e 
gli uomini, ma tra Ahura Mazda ed Alìiiman, o anche in senso 
localo tra il mondo supcriore e il mondo inferiore; non è del 
resto improbabile che nel mitriacismo. Mitra apparisse non 
come una divinità dipendente, ma come il dio supremo ed as¬ 
soluto. 

In conclusione, la virtìi divina del mistero ora effetto della 
divinità principale e non della rappresentazione della morto 
e della resurrezione di una divinità secondaria, di cui non. vi 
è traccia nei misteri. In alcuni senza dubbio si rappresenta¬ 
vano i miti relativi, con .scene alterno di duolo o di gioia 
spesso sfrenata; ma erano miti di origine c signilicato agricolo, 
che, rimasti attaccati al mistero per la sua origine naturista, 
furono eliminati a mano a mano che il mistero si andava ele¬ 
vando. In altri il mito è nato dal rito stesso del mistero, ed 
allora non fa meraviglia che poi il mito o la sua rappresenta¬ 
zione siano stati intesi come simbolo e come garanzia dell ef 
ficienza divina del rito. In questo senso è da intendere la for- 
h mola riferita da Ftrmico, Materno (3), che in una religione mi- 

^ stica, probabilmente di Attis, si pronunziava all’ improvviso 

apparire della luce, e mentre si ungevano lo gole ai devo i. 
« fate animo, o mysti del dio salvato, chò anche noi 
la salvezza dalle pene ». Dove è da notare che il dio si i 
salvato (-8600 ceooiapévou) o non salvatore (omtpe); era proprio 

soltanto della dea il dar la salute. „ 

Ma a chi la divinità salvatrice faceva dono della sa u ^ 
In antico, alla nazione erano riservati i favori del nume 


(Il V. sopra, p. 217 s. 

(2) V. sopra, p. 219. s. 

(3) De err. prof. rei. Xill, I. 
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zionale. Anche se la nascita non conferiva per se medesima- 
la vita divina, dava il diritto di essere inserito per il mistero" 
nel divinnm (jemis. Il mistero non faceva che consecrare e 
rafforzare i vincoli nazionali. Ora invece il mistero era aperto- 
a tutti. Di fatto però non tutti vi entravano, ma solo quei po¬ 
chi, che il nume si sceglieva o ])redestiuava alla salute. Que¬ 
sta idea della elezione divina che tacitamente stava in fondo 
a tutte le religioni dei misteri, — sebbene di fatto equivalesse 
alla scelta libera di ognuno, — la vediamo espressamente afl'er- 
mata c messa rigorosamente in pratica nella religione di Isi¬ 
de presso Apuleio (l); e anche in questa molto probabilmente 
non sempre vi è stata, almeno con così chiara consapevolezza, 
ma vi si è introdotta più tardi, come termine di un lungo c 
nascosto processo. Universalismo dunque e individualismo. Il 
Loisy il quale vede il problema da questo lato, come le reli¬ 
gioni dei misteri da nazionali siano addivenute universali, con¬ 
fessa la diflicoltà di trovare una soluzione piena e soddisfa¬ 
cente (2). Jila per noi che consideriamo i misteri non come 
una evoluzione dei singoli culti stranieri nazionali, ma una 
fase del processo evolutivo della religiosità neU’ellenismo, la 
diflicoltà, se non cessa, si attenua. Giacché sappiamo come 
nella cultura ellenistica al nazionalismo era succeduto l’univer- 
salismo e l’individualismo, che dominavano in generale in tutti 
i campi. 

Tutti gli uomini, ai pensava, sono uguali per natura loro ; sid- 
la diversivi dunque della razza e della nascita non si pub fon¬ 
dare alcun diritto e privilegio, ma solo sulle attitudmi e sui 
meriti personali di ognuno. E così anche nella religione. Nelle 
nuove religioni pertanto dei misteri non si entrava più come 
nelle vecchie religioni nazionali per la nascita, ma per la li¬ 
bera scelta. In questo senso esse , erano individualiste;^ ma non 
lo erano^nell’altro senso, comune a tutta la grecita antica, 
della sufficienza naturale di ciascun individuo a raggiunpre 
la propria felicità. Il mistero, era per se stesso la negazione- 


(1) V. sopra, p. 174. 

(2) Le» myaihrea paìens eec. p. 15 ss. 
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.della autarchìa e l’affermazione del bisogno dell’aiuto sopran¬ 
naturale di Dio. 

7. — Importava rilevare tutti i tratti caratteristici del miste¬ 
ro, eliminando quelli che gli sono falsamente attribuiti, por poter 
precisare i punti di contatto clic esso ha col Cristianesimo. 
Che questi punti non manchino appari.sce dalla stessa termi¬ 
nologia, spesso comune allo religioni mistiche e alla religione 
cristiana. La stessa parola iimmìoiov ricorre spesso nel Nuovo 
Testamento, o sono soprattutto notevoli le espressioni in cui 
l’economia cristiana di salute è qualiftcata come un mistero: 
il mistero del Degno di Dio (Mar. 4, 11), il mistero dell'Evan¬ 
gelo (Eph. G, 19), il mistero di Cristo (Col. 4, 3). Francamente 
però nel Nuovo Testamento [luarqpiov non ha il senso di rito o 
di azione sacra, ma di dottrina segreta, come nella teosofia, 

• ed è la sapienza (aocp(a) di Dio (1 Cor. 2, 6-16), rima.sta nasco¬ 
sta dall’eternità, finché si è rivelata nel Cristianesimo, dove 
viene insegnata ai perfetti (téXsioi) dai pneumatici, da quelli 
cioè che hanno ricevuto lo spirito e posseggono il dono della 
gnosi (cfr. 1 Cor. 13, 2). Oggetto e scopo di questa dottrina 
■è la seteria (Eom. 1, 16; lu, 10; Hcbr. 1, 14; Eph. 1. 13 eco.), 
la quale si ottiene per mezzo della rigenerazione (Ioa. o. 3) 
in una nuova creatura (lac. 1, 18) fatta secondo Dio (Eph. 
4, 24), e perciò incorruttibile (1 Petr. 1, 23 ss.). Per la rige¬ 
nerazione il cristiano è trasportato dall’una all’altra sfora, 
dalla sfera della carne a quella dello spirito, dalla sfera delle 
tenebre a quella della luce, e rimane come immerso in un eie 
mento nuovo, divino, sia che si chiami spirito (cfr. ev 
.eivai, nepinateìv, Eom. 8, 9 s; Gal. 5, 6 s, ecc.), luce (eli. ® 
vai, jcepirtatsìv iv tip qicoti, 1 Ioa. 1, 7 ecc.), o grazia (eotrjxeva 
èv tfi Eom. 5, 2) (l). La rigenerazione perciò è 

anche redenzione (raramente nel N. T. 1 Petr. 1, 18 s. 

Tit. 2, 14), perchè è la liberazione dal dominio delle 
diaboliche di questo mondo (cfr. Gal- 1, 4) e dalla morte. 


(l) Sul senso oggettivo ed immanente di grazia cfr. Gu-lis WktxbB) 
.m, Ein Beitrag zar Geschicte des UlCenlen Christentutm, 1913. 


Cha‘ 
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iiino effetto della rigenerazione e redenzione è il possesso si¬ 
curo di una vita gloriosa per tutta Teternità. 

Tutto questo ideo parrebbero indicare una comunanza di 
natura e di origine collo religioni teosofiche, mentre i sacra¬ 
menti quali riti che hanno la virtù, loro acquistata da Gesù 
•Cristo colla sua morto e risurrezione, di partecipare ai fedeli 
la grazia e la rigenerazione alla vita divina, ci riportano ai 
misteri propriamente detti. Il battesimo come rito d’iniziaziono 
e di rigenerazione (sv évi jtveui.iati finelg nctvtsg épuittCofi-npev elg 
év (jcù|xa, 1 Cor. 12, 13; èùv pq tig vewqtln é| uSatog xal reveu- 
patog... Ioa. 3, 5), e l’eucaristia come rito di comunione (xoi- 
vcoviu Toù oipuTog.... jtoivcDvia tou ocoputog tov scrciv, 

1 Cor. 10, 10;.... èv époì p^ei Kàyà) èv aùt^, Ioa. 6, 66) già 
appariscono evidenti in S. Giovanni e in S. Paolo. Agli stessi 
antichi cristiani non era sfuggita (1) la somiglianza tra. l’eu- 
caristia e i misteri pagani, che ossi attribuivano a una imita¬ 
zione dei misteri cristiani suggerita dai demoni (pipqoapevoi 


al jtovqooi Sutpoveg). 

Basta aver richiamato alla monte questi tratti principa,li 
della religiosità cristiana, per comprendere quanto largo sia 
il campo in cui ai estendono lo sue analogie colla religiosità 
mistica pagana. La questione è quale sia la portata e la pro¬ 
fondità di queste analogie, so consistano soltanto nelle espies- 
sioni 0 si tengano alla superficie, ovvero penetrino fino all es¬ 
senza stessa dello cose; se siano originario, ovvero 

nute posteriormente nello sviluppo Cristianesimo ; se s,ano 

fortuite, ovvero si debbano spiegare, e come, per la scam 
volo dipendenza di una religione dall’altra. 

Si Jomo il lii-ototantesimo h» della religione 
che debba essere pnraniente spirituale e 

(iouiinaiite della critica protestante . almeno come 

b possiblic dal 

essenziali e necessari. Quindi Adou 


(1) Tosti N. Apoi. 
ptinis oblalioticm. 

(2) Lelirbuch <lcr 


I, 60. TEnTUi.i.. 


Dogtntngccbl<^bU, 


De praescr. 40: celebrai {,Mithras) et 
I, 1» ediz. 1886. 


w 
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la qucstioae, negando clie in origine il misticismo sia stato- 
proprio in qualsiasi misura della religione di Cristo, nata iu 
seno al giudaismo religione autimistica per eccellenza, e soste-’ 
nendo clic vi sia penetrato posterioi mente nei coi so della sto¬ 
ria per i contatti sempre piu sti’etti elio ha acquistato coll’cl— 
lenismo. Questa è anche la sentenza di G. Anrich, che ha 
trattato la questione più ex professo (1). Il contatto coH’ello- 
nismo avrebbe cominciato molto presto, fin dai tempi del Nuovo 
Testamento, ma allora l’influenza del misticismo ellenistico- 
sarebbe stata soltanto superliciale, limitata allo forino c allo 
espressioni. Si sarebbe fatta più forte e profonda con S. Ireneo, 
e più estesa coi dottori soprattutto della scuola alessandrina, 
Clemente ed Origene. A lato dì questa ellenizzaziono lenta e 
moderata del Cristianesimo si sarebbe sviluppato un processo- 
di ellenizzaziono più sollecita ed acuta per opera dello gnosti¬ 
cismo, il quale, domato < vinto, avrebbe lasciato molti dei 
suoi elementi in seno al partito vincitore, la chiesa cattolica, 
nella quale nei secoli IV e V il misticismo avrebbe fluito per 
prendere forme stabili e deflnitive- La difflcoltà più grave in 
questa sentenza è lo spiegare il senso c l’origine dei tratti 
del Nuovo Testamento che, come abbiamo già visto, hanno 
un carattere evidentemente mistico, non essendo facile l’inten¬ 
derli se si rimano rinchiusi nel campo della religiosità del 
Vecchio Testamento. A. Schweistor pertanto ha creduto di ov¬ 
viare alla difficoltà introducendo un elemento nuovo di spie¬ 
gazione, l’escatologico, per cui la mistica cristiana primitiva 
non avrebbe origine dairolleuismo ma dalla escatologia ebreo¬ 
cristiana, dall’idea cioè dominante nella predicazione di Cristo 
della imminente venuta del Eegno di Dio (2). Un ultimo con¬ 
tributo a questa sentenza è stato dato da C. Clemen (3) e da. 
G. Heinrici (4), che l’hanno difesa dagli assalti in questi ultimi 
anni per parte dei critici più liberali ed avanzati (5). Questi 

(1) Das anitke Mysteriemvesen m seinem Einfluss auf Christentum, 189*, 

(2) Geschichie der Paulinischen Forschung, 1911. 

(3) Der Einjluss der Mysterienreligìoneti auf das àUeste Cìiristcnturnì ^ 

(i'j Die Jiermes-ilystik uiid das Neue Testamenti 1918. 

(5) Noi niodesimo ordine di idee sostenuto da Clemen o Heinrici si tm 
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hanno riconosciuto anche nel Nuovo Testamento la presenza 
di elementi derivati dal misticismo ellenistico, diversamente 
dai Sinottici, nel quarto Evangelo, ma soprattutto negli scritti 
di S. Paolo e in quelli da lui dipendenti. Il primo a indicate 
la via è stato H. Gunkel, sostenendo che anche il Nuovo Te¬ 
stamento va interpretato col confronto delle altre religioni, 
0 concludendo che il cristianesimo di Giovanni e di Paolo è 
una « religione sincretistica » influenzata dalla « gnosi orien¬ 
tale » (1). Per questa via sono entrati W. Heitmiiller (2), W. 
Briiclcner (3) o specialmente R. Eeitzenstein con molti scritti, 
dei quali Die hellcnistische JHystericnreìigioncn è, si può dire, 
il riassunto e il coronamento (4). A questa scuola si è atte¬ 
nuto II. Weincl (5), il Loisy in Francia (6) o molti altri. 
L’idea fondamentale di questi critici è che il misticismo elle¬ 
nistico è entrato nel Cristianesimo principalmente per opera 
di S. Paolo, ondo il Cristianesimo mistico, che è quello che 
ha prevalso, ha propriamente per autore S. Paolo. Tesi, la 
([ualc se ha un’apparenza di vero nell’insistere che fa S. Pao¬ 
lo, in specie nell’epistola ai Calati, sulla sua missione imme¬ 
diata ricevuta per rivelazione da Cristo, è espressamente con" 
traddetta da altri passi, in cui l’Apostolo si appella alla na- 
paSoms (p. es. 1 Cor. 15,3). Onde W. Heitmiiller ha sostenu¬ 
to (7) che da S. Paolo bisogna rimontare più in alto, alle 


IO I. Grksuam M.ìCukn iu The origìn of PauVs rcUgion, New York, 1921. 
(1) Zim religions geschicJitlichen Veìstandim des Neuen TestaMents,19Q< . 
(21 Taufe tind Abtndmahl bei Peuilus, 1903. 

(3) Dcr sterhende und aiiferstéhende Gotlheiìmd, 1904. 

(4) Ln prima edizione ò dol 1910, la seconda, fatta in ® ^ 

ìtudi dell’ ultimo decennio, dol 1920. Egli ha espressamente com a o 
ipiegaziono escatologica dello Sehweistzer coll’articolo. Be , 

md Eschatoìogie in ZeUsclmft. f. d. miUeslamt. Wissenehaft^ 1.1 , P' ' 

(5) Biblische Theologic dea Ntuen Teatnmenta. Die Bthgton esu t 
UiehrislenlHtìia, 3» ediz. 1921, soprattutto p. 66., ss., 432 ss. 

(6) Les myslères paiens et le mgslère éhritien\ prima m 
t de Liner, relig. 1913-1914, e poi a parte. 

(7) Zum Problem Paidus und lesus in l,,,-/„,,(i 

<chaft, 1912, p. 320-337; o Jeans und Paidus in Zeitscknf /• 

^ut-che, 1915, p. 156-179. 
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cbiese in mezzo alle quali egli è divenuto cristiano ed ha pas¬ 
sato i primi anni dopo la sua conversione, non alla chiesa 
cioè di Gerusalemme, ma a quelle di Damasco di Antiochia, o 
di Tarso fondate dai cristiani ellenizzanti di Gerusalemme, 
dispersi, por la persecuzione sollevata per causa di Stefano, 
nel mondo ellenistico: così è possibile distinguere nel misti¬ 
cismo cristiano ciò che proviene personalmente da Paolo, che 
è la parte sempre più importante, e ciò che proviene dalle 
chiese primitive ellenistiche. Di questo senso la tosi dell’ori¬ 
gine paolina dei Cristianesimo mistico è stata sostenuta da 
W. Bousset, in im’operaU) che ha sollevato in questi ultimi 
anni molto chiasso in Germania, dove ha incontrato anche 
serie opposizioni, specialmente per parte di P. Wernle (2). 

Per opera dunque di questi idtimi critici è stata bene 
assodata la presenza di elementi mistici — tanta del resto o 
ia loro evidenza innanzi a una monte spregiudicata nel 
Nuovo Testamento; così la loro origine è riportata ai primi 
tempi del Cristianesimo. IMa, innanzi a Gesù e alla tradizione 
primitiva dei suoi discepoli immediati, anche questi critici si 
arrestano o negano che alcun fido ricongiunga la mistica neo 
testamentaria all’insegnamento di Gesù, onde sono tanto più 
disposti a riconnetterla coi misteii e colla teosofia; cosicché 
per loro il Cristianesimo non sarebbe altro che il connubio 
del vangelo colla religiosità mistica precristiana, avvenuto su¬ 
bito dopo la morte di Gesù in mezzo al mondo ellenistico. 

È questa tesi nella sua forma più recente che dobbiamo 
ora assoggettare a un esame serio ed attento. B siccome pes 
siamo considerare come provato od ammesso che tra la mistica 
cristiana e la mistica pagana passino delle innegabili analogie, 
ciò che ora più importa è il precisare quali siano le scambio 
voli differenze o antilogie- 

Comune alle due mistiche è il negare la sufficienza de 


(1) Kt/rios Chnslotì. Geschichte des Chrislusglaubeng von dtn 

des Chrisientnms bis Ireiiaeiis. l"' ediz. 1913; 2“ ediz. postumo-, 1921. Jesits 
Jlirr. Nachiriige uiid Auseinandersetzmgen zu Kyrios Cìiristos, 1916' 

(2) In Zeitschri/t /. Theologie u. Kirche, fase. 1° o 2®. 
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l'nomo per ottenere la salute, ed affermare il bisogno di un 
aiuto divino soprannaturale. Per tutto il resto la mistica elle¬ 
nistica partecipa delle qualità, proprie deirelleniamo, ohe 
(li sopra abbiamo visto del tutto contrarie allo spirito del 
Cristianesimo. E innanzi tutto una concezione panteistica im¬ 
personale della divinità. Per l’indole e origino loro le religioni 
misticbo tendevano a identidcare la divinità colla natura. Cer¬ 
cando di purificarsi dal politeismo antropomorfo c mitologico 
— nel che non sono mai riuscite completamente — sono ca¬ 
duto in un panteismo metà popolare e metà filosofico. Quindi 
concepivano 1 unione dell’uomo con Dio non come un’ unione 
morale ma tìsica: relevaziono a una sfora superiore e l’imità 
o la comunione colla sostanza divina. Una unione reale og¬ 
gettiva non manca anche nel Cristianesimo — e qui sta pro¬ 
priamente il suo carattere mistico — ma non è sola e stante 
])er sò medesima; è come la baso di una unione pià alta, l’u¬ 
nione morale colla volontà divina per l’amore o l’ubbidienza. 
Fiat volnntas tua! non ò la muta e passiva rassegnazione stoica, 
ma lo slancio della volontà umana che cerca di unirsi perso¬ 
nalmente e di compenotrarsi colla volontà divina. 

E l’unione morale è anche unione etica. Il pneuma divino 
che principalmente è volontà, ha per suo attributo essenziale 
la santità; è lo Spirito Santo. Una sostanza fisica, come le 


religioni mistiche o in genere gli antichi concepivano la divi¬ 
nità, non ammetteva che una santitìi fisica, fondata sulla in¬ 
compatibilità o repugnanza di una sostanza coll altra. Questa 
concezione era comune a tutte lo religioni antiche e in origine 
anche agli Ebrei; furono i profeti che ispirarono a Israele il 
concetto di un Dio santo perchè giusto, perchè infinitamente 
elevato al di sopra dei difetti e delle miserie umane. Ma an 
che in Israele la santità in senso fisico rimase fissa a a 
della santità intesa moralmente : « siate santi perch m 
santol» è un’etichetta che nel libro del Levitico ricopre una 
quantità di leggi che hanno por oggetto lavande, puri 
astensioni da certi contatti e certi cibi. Tutti sanno 
farisei fossero attaccati a queste prescrizioni, e 
di loro Gesù proclamò il principio che non qoc 
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dal di fuori ma quel che esce dal di dentro che inquina l’a¬ 
nima. E questo medesimo principio che niente è immondo per 
se medesimo (Eom. 14, 14) ma tutto è puro («dvra pèv xad^apd, 
ibid. V. 20), che cioè tutte le cose son pure per quei che sono 
interiormente puri, toi? xadapoXSi (Tit. 1, 25) era inculcato da S. 
Paolo ai fedeli venuti dal gentilesimo, dove gli orfici erano 
ritenuti! puri, xa^apoi, per eccellenza a causa dolio loro puritt- 
cazioui ed astinenze, e i misteri facevano conto (1) esclusivo 
della santità esteriore, la quale fu appunto così un ostacolo 
al loro sviluppo in senso etico. 

È nella contemplazione astrologica e nella teosolia che la 
purificazione esteriore perdette alquanto di valore; perchè la 
sostanza divina se da una parte si credeva un fluido materiale, 
pneuraa o fos, dall’altra era anche entità spirituale, visione o 
gnosi. Ma appunto qui si fa manifesta Tincapacità del misti¬ 
cismo di svincolarsi dallo tendenze fondamentali ellenistiche, 
prima dello quali l'intellettualismo. Non è la volontà che tiene 
il primo posto o al cui perfezionamento mira la gnosi, ma l’in- 
telletto. È vero che alla gnosi si attribuiva una grande forza 
formativa della volontà, non però in senso etico ma ascetico. 
La ragione dell’ascesi, nella filosofia monistica degli stoici (2) 
e dualistica dei platonici (3), era il bisogno di distaccar l’aui- 
ma dal mondo esteriore c concentrarla in se stessa; di tra" 
sforirla dalla sfera della materia in quella della divinità, nella 
teosofia gnostica. All’incontro, nel Cristianesimo, anche so si 
fa conto della gnosi o speculazione sullo cose divino, non Io 
si dà un peso preminente ma secondario. « La gnosi, diceva 
S. Paolo, gonfia ma l’amore edifica » (1 Cor. 8,1), od agginn- 
geva profondamente che è l’amore il quale insegna come dove 
essere adoperata la gnosi o che solo « chi ama Dio è conosciuto 
(eyvcoaTai) da lui » (v. 3). Inoltre egli pone la gnosi tra i doni 
strordiuari dello spirito (1 Cor. 12,8; 13,8), quelli che tra¬ 
sportano il pneumatico in xmo stato di estasi e di entusias- 


(1) V. sopra, p. 40. 

(2) V. sopra, p. 237. 

(3) V. sopra p. 247. 249. 
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cloni cho effli non conaicìera i migliori, ma inferiori o 
.subordinati alla carità (1 Cor. 13). 

La santità dunque, che è l’effetto nel Cristianesimo dell’u- 
Tiione personale della volontà dell’uomo colla volontà di Dio. 
si di.stacca essenzialmente tanto dalla purità, esteriore dell’or- 
fismo e dall’entusiasmo dei misteri, quanto dalla enosi della 
teosofìa. Come del resto non si confonde colla morale filosofica, 
la. quale à condotta conforme olle norme della ragione, mentre 
la santità è lo stato di volontà conformo ed unita alla volon¬ 
tà di Dio, onde si oppone al peccato che è volontà ad essa 
difforme 0 contraria. 

Da qui ai fa manifesta un’altra essenziale differenza tra il 
Cristianesimo e il misticismo, riguardante la concezione dua¬ 
listica clic sta alla base di entrambi. D dualismo cristiano non 
è l’opposizione tra la sfera degli iniziati e dei non iniziati, 
ovvero del divino e del profano, o anche dello spirito e della 
materia, ma tra la sfera del peccato e la sfera della santità. 
Non à dunque una opposizione reale ma personale, fondata 
cioè non sulla natura delle cose ma sul libero volere degli 
uomini, non statica ma dinamica. S. Paolo, è vero, esprime 
questa opposizione con termini realistici, presi dal linguaggio 
mistico del tempo; carne e spirito, mondo e Dio. Ciò però non 
ci deve trarre in inganno ; egli evidentemente con questi ter- 
inini comuni intende il dualismo volontaristico, proprio del 
Cristianesimo: per carne intende il peccato, per il mondo la 
massa degli uomini peccatori. Non si può negare però che S. 
Paolo attribuisse in realtà alla carne e al mondo una con 
nessionc naturale col peccato, una forza che spingo | 
a peccare. Ciò però va inteso nel senso comune de e ca 
cristiana, secondo la quale, in realtà la natura nei suo 
ciechi istinti ò contraria allo finalità dello spirito ® 
peccaminosa; questa contrarietìv però non ^ ^ ^ 

agisce necessariamente solo se la natura 
medesima, cessa invece o è domata se lo «P-f f 
natura e la fa servire alle proprie finalità e cos . 

Da qui viene il rigore e l’austerità della mora 
ohe esclude qualsiasi concessione e compromesso g 
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ti deir «orno puramente naturali, non nobilitati dalla spiritua¬ 
lità; austerità che apparisce evidente tanto noi discorso 
«Iella montagna che nelle epistole di S. Paolo. Onde la inoralo 
cristiana si distingue nettamente tanto dalla morale della fi¬ 
losofia che della gnosi, le quali, malgrado il loro dualismo ra¬ 
dicale, non rifuggivano da concessioni compromettenti alla 
natura. Una simile distinzione 5 da fare tra 1 ascesi mistica e 
la cristiana; mentre la prima fugge il mondo por la sua na¬ 
tura impura ed opposta allo spirito, la seconda lo fugge por 
via della tentazione al male e del pericolo di peccato; la pri¬ 
ma è dunque una ragione metafisica, la seconda morale (i). 

Da questa natura personale e morale del dualismo cristiano 
dipende anche il carattere speciale della rigenerazione e della 
redenzione. Anch’esso sono inteso di corto in senso reale, in 
quanto nel Cristianesimo si opera una vera od intima trasfor¬ 
mazione deU’iniziato, ma questa reale trasformazione è accom¬ 
pagnata e dipende dalla trasformazione morale, dalla petavoiu 
0 conversione. Anche questa è un’idea nuova tanto per la li- 
losofia che la misteriosofla, ohe come non conoscono il pecca¬ 
to e il perdono dei peccati, così nemmeno la conversione che 
è umile confessione e sincero pentimento del peccato. Or dun- 



(1) Il Eeitzicnsteix iu UUtoria Monacornm itnd [liiflorin Laiisidcn, 1911, 
ha corcato di dimostrare l'influenza sul inonacliisnio cristiano della filosolìa 
greca e dell’istituzione dei xuto'XOi noi culto di Sorapido (vedi sopra, P- 
162 s.). Osservazioni molto buono iu contrario ha il Bonucci in liivisld 'Inin- 
di Studi filosofici e 7'eligiosi, 1920, p. •187-192. «Basterebbe giìl formarsi a 
dati esteriori come il singolare appiozzamonto del lavoro con cui sorgo il 
monachiSmo cristiano, o sorgo manualinonto operoso sin dallo origini, por 
attribuirgli una propria fisonomia incontro agli altri nioiiacliismi, o jìarLiCO- 
larmonto incontro all’iucrto, raffinato ascetismo ollenistico, da cui cosi pro¬ 
fondamente lo distinguo pur quello spirito di obbedienza, quoll’assolnta su 
bordinaziono della volontit che uccoinpagn.a il primo sviluppo eoiiobitico o 
su cuf il R. cosi prudontouiento sorvola : genuino portato questo di qoof 
fondamoutalo precetto cristiano di anuioutamento «loll’ogoismo, elio si dimeo 
tica grossolamonto, allorché siffatta obbiodionza si spiega, coni'cgli fa P'- 
21, nota 3, collogandola grottoscamonto a quella coneoziono dei misteri elio 
la fino della psiche assumeva come condiziono por far posto noll’iudiviiln'i 
al sopraggiungore della divinità. ». 
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quo la rinascita cristiana presuppone la morto al peccato o 
co>is'ste nel cominciare a vivere una vita pura dal peccato- 
« Noi siamo morti al peccato.... perchè viviamo di una vita 
nuova » (Eom. G, 3. 4. 11). B cosi la redenzione è principal¬ 
mente la liberazione dalla schiavitù del peccato e l’assogget¬ 
tamento alla giustizia: «siano grazie a Dio che eravate servi 
del peccato, ma avete poi di cuore obbedito alla forma d’in¬ 
segnamento che vi è stata trasmessa, ed essendo stati liberali 
dal peccato siete addivenuti servi della giustizia (Ib. 17 s.). 

La rigenerazione e redenzione cristiana col suo doppio ca¬ 
rattere reale e morale ò prodotta dai sacramenti, i quali perciò 
anch’ossi hanno un doppio carattere reale e morale, sensibile 
0 soprasensibile. Le lavande nei misteri erano un puro rito 
esteriore, perchè la loro efficienza consisteva nel dar la purità 
cultuale 0 santità fisica: per Paolo invece, il battesimo è il 
simbolo della morte e della resurrezione di Cristo, perchè il 
battezzato ajipropriandosi la grazia, che la morte e la resur¬ 
rezione di Cristo gli ha meritato, comincia a vivere una vita 
moralmente nuova (Roin. G, 3 s.; Col. 2, 12). Così anche la 
, manducazione dell’eucaristia non è una semplice comunione 

cultuale con Cristo, come la manducazione delle carni oflerte 
. agli idoli — rafi'ronto fatto da S- Paolo stesso (1 Cor. 10, 21) 

< ora la comunione cultuale coi demoni, ma è vincolo di carità 

che stringo i fedeli in xm sol corpo (v. 19), onde non riceve 

; degnamente o utilmente l’eucaristia so non chi per le opere 

'• mantiene l’unione coi fratelli (Ib. 11| 17*19, 29 s.). D altra parto 

il Cristianesimo fin da principio non ha attribuito ai sacra 
, menti un’efficienza puramente morale, ma anche reale ed og 

gettiva. I Protestanti, i quali considerano la fedo corno um 
ca causa della salute, non possono concepire altia 
giosamonto efficace che morale, la parola cioè e i '’j'" ® 

esprimono e per tal modo comunicano le veiit (O a » 
j - ,. onde ai sacramenti attribuiscono un v'aloro puramente sira 

< Come però ha ben notato Heitmiillcr (l), il 

concezione moderna che mal si adatta alla mon a i i o 



(1) In Taiife^und Abendmahl bei Puulue- 


•V ^ • V 
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tichi, i (jUcili — si ricordi Quello elio abbinino detto della virtù 
religiosa da loro attribuita alle parole (1) non concepivano 
una forza simbolica o morale che non fosse anche reale e so~ 
stanziale. Del resto questa oflicienza reale è significata in tante 
maniere, come abbiamo accennato, da S. Paolo, che i critici 
più recenti si sono sentiti abbligati ad ammetterla senza esitare. 

Il vizio fondamentale del ragionamento protestante sta nel 
punto di partenza, ueH’attribuire al Cristianesimo primitivo 
un’idea propria degli antichi filosofi c teosofi, che esso invece 
ha energicamente respinto, l’intellettualismo; l’idea cioè che 
basti per operare il bene c conseguire la salute l’illuminazione 
dell’intelletto, comunque essa avvenga o per le vie naturali 
■della ragione o per le vie soprannaturali della rivelazioue. 
Oltre l’illuminazione della mente si richiede la fortificazione 
della volontà, che non è una necessaria conseguenza della pri¬ 
ma, ma è un fatto nuovo ohe solo si può ottenere col parte¬ 
cipare al fedele una forza divina soprannaturale. Questa forza 
« devo essere concepita in qualche modo come sostanziale o, più 
esattamente, non può essere concepita senza un fondamento 
sostanziale. Io adopero la parola sostanziale con qualche ri- 
])ugnanz,a; essa è troppo rozza e materiale per indicare ciò 
che deve, ma ciò che si deve esprimere non si può significare 
altrimenti » (2). Questa forza sostanzialo è la grazia che vion 
comunicata dallo Spirito Santo, il quale è la causa vera ed 
efficiente della santificazione cristiana, attraverso i sacramenti. 

Ora potrà sembrare impossibile, e molti oggi così lo ero¬ 
dono, che si possano conciliare e congiungere insieme i duo 
^ ordini di idee, che secondo S. Paolo costituiscono il processo 

della santiQcazione e della salute cristiana: da una parto la 
fede come forza che opera moralmente colla parola, dall’altra 
la grazia che opera sostanzialmente per mezzo dei sacramenti; 
onde i protestanti negano che di fatto S. Paolo così abbia 
pensato, mentre i critici che ammettono il fatto, negano che 
.si possa accettare il pensiero di S. Paolo, senza distinguere 


(1) V. sopra, p. 14. 

(2) Hbitmullku, Taufe und Abendmahl bei Panliis, p. 19. 
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•e sceverare l’una cosa dall’altra. Eppmo se d^iiA ^ 
si accetta soltanto una, si ricade por necessità o npii 
fisica dei misteri o neil’intellettualismo dell! filosoL'VdZ 
teosofla,. Onde, peeecindendo clnU'adattamento al 
eentomporanee, non vi è altra via ohe quella completa M- 
cata da S. Paolo, per splogaro 11 fatto religioso erìstlauo, ohe 
come tale non può andare disgiunto dal mistero ednlleiseu- 
rita ad esso inerente (1). 

Ma — si potrebbe osservare — la forza della grazia re¬ 
dentrice e santificante non potrebbe essere comunicata all’a¬ 
nima da Dio dirottamente, senza il bisogno dei saoi-amenti, che 
come riti esteriori sembrano mezzi poco adatti a trasmettere 
un dono puramente spirituale od invisibile ? Sicuro, e difatti 
il Giistianosimo stesso ammette che molte volte ciò avvenga. 
Malgiado ciò, esso ha avuto bisogno dei sacramenti come via 
ordinaria di comunicazione della grazia, perchè non è soltanto 
una religione redentrice ma anello sociale; e non nel senso 
di una società strettamente riucliiusa di persone privilegiato, 
come io religioni antiche dei misteri, ma di ima società vera¬ 
mente universale, che tendo ad abbracciare l’umanità intiera 
0 a realizzare il Eogno di Dio sulla terra. Come tale non po¬ 
teva lare a mòno dei riti esteriori, allo stesso modo che non 
ha potato faro a meno del linguaggio; corno’però il linguaggio 
■cosi i riti li ha tratti dall’uso comune, adattandoli alla sua 


propria indole o finalità. Questo spiega i contatti del Cristia¬ 
nesimo collo religioni dei misteri. Un fatto analogo è avve¬ 
nuto nel giudaismo, il culto del quale non differisce gran fatto 
dai culti pagani, jicr lo formo esteriori di sacrifici riti e puri¬ 
ficazioni, ma por l’idea di cui ha riempito quelle forme, con¬ 
siderandole nou come mozzi di soddisfare ai bisogni della di 


(1) Su questa idea foudamoal.alo del Cristiauesimo ha scritto pag 
molto profonde F. yon H’òghi:. (.The specifie fjenitts of Chrktiamty n 
Essaya and Addrcsses on Ihe Phiìosophy of Religioiu 1921), osuiniuan o 
idee coutrario di ID. Timo e ltscii, il rappcosentauto più autorovo o ra P ^ 
.tostanti della filosofia della religione (cfr. spooialmonto il . 

Kue opero: Zar religiusen Lage, lieligionsphilosophie nni Etik, 191 )• 
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vinitài, ma come semplici mezzi per l’uomo di comunicare con 
DiOj ed esprimere a lui la propria devozione e obbedienza. Il 
Cristianesimo ba respinto quelle forme grossolane delle reli¬ 
gioni volgari e ba preso invece alcune forme delle leligioni 
mistiche, come meglio capaci di essere purificate e adattate 
alla sua natura di religione mistica più grande e più vera. 

Stabilita così la natura mistica del Cristianesimo, e visto 
in cbe essa si distacca c quanto s’innalza al di sopra dello 
religioni dei misteri, bisogna che vediamo brevemente quando 
essa abbia avuto origino : so fin da principio, ovvero per un incre¬ 
mento posteriore. La critica è arrivata a seguire lo sue tracce 
fino alle cbiese primitivo ellenisticbo, fondato dietro l’impulso 
della chiesa madre di Gerusalemme. Ma ò vero cbe qui, come 
si vorrebbe, bisogna arrestarsi? La cosa sarebbe poco ragio¬ 
nevole, anche considerata da un punto di vista generalo. Giac¬ 
ché S. Paolo professava di avere la stessa fedo, non solo dello 
cbiese in mezzo alle quali aveva vissuto fin dalla sua conver¬ 
sione, ma anche delle chiese della Giudea cbe è quanto dire 
della chiesa madre. Ciò apparisoe chiaro da quella stessa epi¬ 
stola ai Calati, che oggi si vorrebbe far valere come un do¬ 
cumento evidente per provare l’assoluta indipendenza di S. 
Paolo dalla tradizione o la sua qualità di fondatore del Cri¬ 
stianesimo; non solo per l’accenno che egli fa alla sua visita 
a Pietro in Gerusalemme (lotopiioai Kqrpàv, Gal. 1,28), ma più 
per la sua attestazione che i fedeli della Giudea lo riguardava¬ 
no come apostolo della medesima loro fede (euaYYe^'.^Cetai Tqv nio- 
Tiv fjv «ore èjtÓQ^ei, v. 23). Del resto niente v’è negli antichi 
documenti che faccia sospettare anche lontanamente una lotta- 
e una scissione così grave, riguardante la natura stessa del 
Cristianesimo, tra i primi discepoli e i primi convertiti alla 
fede di Gesù: si pensi che S. Paolo si è convcrtito soltanto 
tre 0 quattro anni dopo la morte di lui ! 

Ma poi da S. Paolo abbiamo uua esplicita testimonianza, 
che attribuisce a Gesù medesimo la istituzione di uno degli 
elementi più importanti del misticismo cristiano, della eucari¬ 
stia (l Cor. 11, 23 ss.). Qui egli si appella alla Jtapdòoois, di 
cui egli stesso è un anello (jtapéXaPov.... reapéScoxa) e di cui 
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stia fatta da Gesù medesimo nell’ultima cena, i critici avver' 
sari vorrebbero che Paolo col Kap^apov dirò tov ompCou indi¬ 


chi una rivelazione ricevuta immediatamente da Cristo- e per 
questo Heitmiillersi appella (1) all’uso della letteratura erme¬ 
tica di far cominciare la tradizione da una rivelazione (2j. Ma ciò 
non ò possibile; sia perchè, trattandosi di una rivelazione pro¬ 
pria, Paolo 1 avrebbe qui come altrove espressamente indicata 
<cfr. xatà djto-/.dl.urlnv. Gal. 2. 2), e sia perchè, malgrado l’asprezza 
niello stile paolino, è chiaro quale è l’oggetto della tradizione 
derivante da Gesù: non è il fatto deU’ultima cena, cho 
non poteva essere oggetto del suo insegnamento, ma è il si¬ 
gnificato dell’eucaristia da lui dichiarato nell’ultima cena, colle 
parole: questo è il mio corpo occ.; c da queste parole difatti Pao¬ 
lo deduco l’ammaestramento che dà poi al Corinzi nel v. 27 (3). 

Quanto al battesimo, perchè della sua istituzione per opera 
di Gesù vivente non fanno menzione nè i Sinottici nè lo epistole 
paoline, Heitmiiller (4) crede di dover negare che sia stato istitui¬ 
to da Gesù. Ma, contro questo argomento puramente negativo, è 
notevole il fatto cho Paolo convertito fu battezzato (Rom. 6,8; 1 
Cor. 12, 13), 0 cho lo stesso Gesù ricevette il battesimo da Gio¬ 
vanni, col quale il Cristianesimo primitivo riconnetteva l’istitu¬ 
zione del battesimo cristiano (cfr. Ioa-1,32 s). Recentemente il 
liidzbarski (6) ha dimostrato che il titolo di Na^wQoTos, dato a 


(1) Zeitschrift. /. d. ueiilest. ìnssensdiafl, P- 321. 

(2) V. sopra, p. 277 s. 280. 

(3) L’andamonto della costruzione, si fa piano se s intondo lotv e 

23 in senso esplicativo: giacché] ad ogni modo non o’ò dubbio che, qn^utoa 

fionso, óxóoios.... eljtsv 6 esplicativo di jrooéXaPovdaò xuqIou. 


1086 s, 

(5) MandSische LiturgìeHj 1920, p. XVI ss. 


, - . ... tlJlbV O espiicuuivu - ' 1 v nL 

(4) Art. Taiife in Die Ueligion in Geshichte uiid Gegeinearl, voi. , c 
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Cristo e nei primi tempi anche ai cristiani (cfr. Act. 24,6)^ 
esisteva anclie prima e indipendentemente dal Cristianesimo, 
tanto che era comune ad alcune sette giudaiche ricordate da 
Epifanio (1) e alla setta dei Mandei, che si vantavano di discen¬ 
dere dai discepoli di Giovanni Battista (2); perchè appunto 
secondo il Lidzharski il nome di nazorei, in questa forma ara-' 
maico ma di origino ebraico, indicherebbe osservante dei bat¬ 
tesimi. Se anche Gesù in questo senso, come sembra proba¬ 
bile, è stato detto nazoraios, vuol dire che lin dal princiiuo 
del suo ministero si è servito del battesimo come di rito di 
iniziazione (3). 

Ma questa questiono dell’istituzione dei sacramenti per 
opera di Gesù si riconnotte coJl’altra più importante della sua 
personalità mistica. Si osserva come un fatto singolare di Paolo‘ 
che egli non ha tenuto conto della personalità storica di Gesù 
(cfr. 2 Cor. 5, 16), ma tutta l’importanza l’ha posta nella 
persona gloriosa del Cristo risorto e nella unione mistica con 
essa; col ohe avrebbe inaugurato un cristianesimo nuovo. Se 
non che fu proprio una singolarità e una novità la sua posi¬ 
zione rispetto al Ciùsto? Egli pone la sua visiono del Cristo 
risorto in una medesima linea colle altre visioni, avute prima 
di lui dagli antichi discepoli di Gesù (1 Cor. 16, 1-8); onde si 
può arguire che anch’essi al par di lui no facessero il princi¬ 
pio di una piu intima comimione col maestro, che sapevano 
tornato a una vita nuova e più alta nella sua resurrezione. 
?^ello stesso Nuovo Testamento abbiamo anche altre e diverse 


(1) Ilaer. 29, 6, 1. 

(2) Cfr. il mio articolo La Religione dei Mandei nel Giornale della So¬ 
nda Asiatica, 1920. 

(3) Questa questiono del significato primitivo di nazoraios (cfr. L. Sac- 
y.vTOUKLL^ Il Significato di Nazareno in Cnltura Contemporanea, an ni, fase. 

^ 0 in ipendonto dall altra doÌl*esistonza dolla cittD. di Nazarot, cho alcu- 

orre bero negare (W. B. Smitji, Der vorchrisiliche JIjshs, 1906). Ma non 
I ^ tempo dell’origine dei Vangeli si sia inventata una 

sia fatto venire Gesù, per potere spiegare il suo titolo 
ornios, tanto più che etimologicamente, come osserva il Lidzbarski, 
,, . ? potrebbe venire da Na^agéH; ora invece naturale, supposta- 

g no I esù da Nazaret, cercare di accordare con essa il suo titolo. 
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. espressioni della vita mistica col Cristo, sebbene sostanzialmente 
idencichc con quella di Paolo, p. es. negli scritti giovannei. Ma 
tutta la storia del Cristianesimo, sta ad attestare che la posizione 
di Paolo non fu unica, ma si è andata continuamente ripetendo 
nel corso dei tempi. La vita cristianamente vissuta non è ima 
semplice morale fondata sul ricordo della storia di Gesti da Na¬ 
zaret; essa è l’intima unione col Cristo celeste, da cui sgor¬ 
gano gli impulsi c le energie per operare il bene e superare 
il male. Tutto ciò, che il Cristianesimo ha operato di grande 
nel mondo, ha qui la sua più ricca sorgente. Certamente il 
ricordo della vita terrestre di Gesù, delle sue opere, del suo- 
insegnamento, dei suoi patimenti serve di nutrimento e di in¬ 
citamento alla vita mistica del cristiano, ma non è la baso su 
cui essa esclusivamente si fonda; essa trae la sua forza e con¬ 
sistenza dalla stessa realtà vivente di cui si nutre. I cristiani 
che vivono iutoruamento la loro fede poco sanno di storia o 
meno di critica; essi possono ripetere con S. Paolo di non 
conoscere il Cristo secondo la carne, ma di riporre tutta la 
loro forza e liducia nel Cristo secondo lo spirito. 

Si dovrà dunque dire che la vita mistica del cristiano non 
ò in alcun rapporto colla storia vera di Gesù, della quale per¬ 
ciò potrebbe anche fare a meno, corno difatti è stato detto 
della religiosità mistica di S. Paolo V Tutto il contrario. Non 
si può far derivare tutta la vita cristiana che lungo i secoli 
ha resistito allo opposizioni o allettative del mondo, che ha 
sparsi tesori di bontà o grandezza in mezzo agli uomini, dal* 
l’entusiasmo di un uomo che un bel giorno si sarebbe sognato 
di sostituire Gesù di Nazaret, che non conosceva, ad Attis o 
a Hermes dei misteri o della teosofia. La fede non si sarebbe 
accesa e non avrebbe avvinto por sempre l’anima di Paolo, 
se non era la fede dei primi discepoli; e questi non aviebbeio 
creduto so non avessero toccato con mano, come dice Giovan 
^i, la vita divina che si era manifestata nella persona di 
ossi hanno veduto ed udito, ed hanno perciò parlato, perchè 
tutti possano partecipare con loro alla medesima vita, al cui 
centro sta Dio, manifestatosi nel suo figliolo Gesù Cristo (1 
Ioa. 1,1-3), questo era anche il pensiero di s. Paolo, la 
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vien da ciò clic si ascolta e ciò clic si ascolta dalla parola di Cri¬ 
sto (lloni. 10,17). Il Cristianesimo non si spiega e non si inten¬ 
de senza la persona sovrumana di Gesù. Il che di nuovo con¬ 
ferma il personalismo come carattere essenziale del Cristiane¬ 
simo. Ma la persona di Gesù è per sè un mistero. Tale dovet¬ 
tero apprenderla gli stessi suoi discepoli, i quali videro in lui 
la manifestazione vivente di Dio, senza essere capaci di com¬ 
prenderlo appieno od esprimerlo adeguatamente. E se è un 
mistero per la religione, non lo è meno per la storia. I critici 
hanno creduto, astraendo dalla immagine che se ne sono fatta 
Paolo e Giovanni, con i semplici dati dei Sinottici ricostruire 
la persona storica di Gesù; ma ne è venuto lo smarrimento 
-e la confusione. Alcuni, insistendo sugli ammaestramenti evan¬ 
gelici, ne hanno fatto un convinto ed entusiastico predicatore 
di religione e di morale, non altro: è il Cristo di Harnaclc. 
Altri invece, dando unicamente risalto agli elementi escatolo¬ 
gici della sua predicazione, ne hanno fatto un ])ovcro esaltato, 
il quale, avendo persuaso sè e i scm])lici come lui che presto 
Dio l’avrebbe messo sul trono della Giudea, ricevette dai 
Eomani la meritata pena della sua follia: è il Cristo di Loi- 
sy. Altri, unendo insieme le due parti, ne hanno fatto un buon 
maestro persuaso di essere da Dio eletto a divenire il Messia 
futuro: è il Cristo di Bousset. Il quale, se ha ammesso che 
Gesù si sia considei’ato il Cristo, ha negato che abbia ])otuto dar 
si i titoli di Figlio dell’uomo o di Signore; che invece sarebbero 
stati a lui attribuiti posteriormente, il primo dalla chiesa madre 
di Gerusalemme, il secondo dallo prime chiese ellenistiche. In¬ 
vece oggi si comincia a ricorrere, per la spiegazione della perso¬ 
na di Gesù, alla teoria delI’Anthropos sopra esposta (1): si di¬ 
ce che essa faceva dell’uomo (o figlio dell’uomo nel linguaggio 
ebiaico) non solo l'intermedio della creazione, ma anche il ro" 
dentore futui’o aspettato per la fino del mondo; che questa 
teoria, venuta dalla Persia, sia passata anche agli Ebrei; e 
che infine, in conformità ad essa, Gesù siasi creduto il figliuolo 


(1) V. p. 300 
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dell’uomo, cioè il futuro redentore non solo degli Ebrei ma 
di tutti gli uomini: è il Cristo di Keitzenstein (1). 

Tutte queste varie e contrarie sentenze sono incapaci di 
rendere ragione della fede mistica di S. Paolo e degli stessi 
primi discepoli di Gesù dopo la sua morte, e nello stesso tem¬ 
po non rispondono ai dati positivi degli Evangeli. Gesù non 
si è presentato come semplice maestro o anche come futuro Mes¬ 
sia 0 redentore, ma fin da principio è apparso come l’attuale 
e vivente incarnazione del Padre, mandato da lui a richiamare 
a sé gli uomini peccatori, insegnante e operante con virtù 
sovrumana in mezzo a loro. Solo così si spiega questa intima 
unione fra il maestro e i discepoli, cominciata durante la sua 
vita terrena e continuata anzi perfezionata dopo la morte, per 
la sua presenza invisibile come Cristo risorto. Non vi è dun¬ 


que stato uno stacco nella fede cristiana, prima e dopo la 
morte di Gesù, ma una perfetta continuità tra la vita religiosa 
vissuta da lui coi suoi discepoli in terra e quella vissuta da 
loro con lui dopo il suo ritorno a Dio: la prima è stata la 
preparazione e la causa della seconda. 

Dopo tutto ciò si fa chiaro quali rapporti di origine vi pos- 
ono essere tra la mistica pagana e la mistica cristiana. Si 
essenzialmente diverse. Il Cristianesimo, 
toosnT^^r I filosofìa ma nemmeno era una 

fatto dì • ^ ^'«'Itra consideravano il mondo come bello e 

gli uonnn*-^° distinte ed opposte tra di loro, in cui 

Dio 0 sni totalità stavano dalla parte contraria a 

Sl’inizìati ^^cuue anime elette — i savi, gli gnostici, 
tastava nor mistero del mondo, e solo questo 

«olla sfera d n* tenebre per introdurli 

teosofia no ^ wcongiungerli a Dio. Come la filosofia, 

trina, fatto ? semplice insegnamento di una dot- 

tosiomo in un privilegiate, che tutt’al più si univano 

-_ ^ cerchia ristretta con i riti d’iniziazione. 


1921 *^*°^ oh a sua opera più rocento: Das irauhche 
‘ ^^‘‘'‘gsyìaiihe in V-.v stesso compoudiata uell’articolo: Iranischer 

sctrijtf. a. neut. Wissenschaft. 1921, p. 1 ss. 

*'“AC*S31n, 
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H CristianeBimo invece è la forza vivente, che trasforma 
il mondo ; è la presenza personale di Dio, rivelatosi in Cristo, 
in mezzo all'umanità, che solleva dalla pui’a naturalità eie* 
leva grado a gi-ado a sè, in un mondo che avrà il suo com¬ 
pimento universale alla fine dei tempi: visione radiosa che 
sostiene le speranze del cristiano peregrino su questa terra. 
La differenza è troppo grande, perchè questo Eegno di Dio in 
terra possa essere scambiato con una filosofia mistica o una 
teosofia, ovvero possa essere preso, come oggi si fa da alcuni, 
por una religione dei misteri- 

Non si può negare però che tra tutti i movimenti spiri* 
tuali deirantichità, il misticismo nel suo complesso è quello 
che maggiormente si assomiglia al Cristianesimo. Non fa per¬ 
ciò nìeraviglia che, allorché i due movimenti si incontrarono, 
l’uno abbia cercato di trarre vantaggio dall’altro. Il tentativo 
per parte della teosofia di appropriarsi il Cristianesimo e sfrut¬ 
tarlo per proprio conto, è avvenuto nello gnosticismo. Se que¬ 
sto avesse prevalso, il Cristianesimo in realtà sarebbe addi¬ 
venuto una teosofia e una religione dei misteri; il Cristo storico 
avrebbe perduto ogni valore, per cedere il campo a un Cristo 
non meno immaginario di ima delle tante divinità dei misteri. 
Ma il Cristianesimo colla sua forza vitale ha resistito, ed ha 
cercato all’opposto di trarre profitto delle tendenze buone che 
vi erano nella gnosi, e di quelle formo che ha potuto adattare 
in suo servizio. II risultato della lotta è stato la scomparsa 
della gnosi tanto cristiana che pagana; e se anche nel corso 
della storia, qua o là è rinata, non ha potuto impedire al 
Cristianesimo di seguitare il difficile cammino verso i suoi su¬ 
premi destini. 
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alla vita divina. “ Elousi mezzo di rina- 

''^WOLO Ul. _ ^ 

1 . Orlano ^ • 

®‘“8 primitiva del mù*. 1- T^. ' . ' * “<2 

3. n primitiva del a u j ®"Omso-Bacco. — 2. Ori¬ 
amo. \ riformato e le^!“ ® Sabazio. - 

■ sna" sentenza di Dio- 

“'"'"‘mento reS®“^°“^ <^^1 culto dfonisialo^.'-^s L’orfir*''''Bh^®^' 

-entrava intorno 
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letteratura ad esso attribuita — 6. Concezione fondamentalo dell’orfi- 
smo; suoi rapporti col processo storico del ponsioro religioso dei 
Greci, e coi movimenti paralleli promossi da Pitagora o da Empodocle- 

— 7. Il tenore orfico di vita; lo purificazioni o lo Iniziazioni. _ g 

L’escatologia orfica. — 9. L’influenza doirorfismo sui culti pubblici e 
sullo associazioni religioso privato. — 10. Posiziono importante doll’or- 
fismo nella storia della religione. 

Capitolo IV. — Roma e la Gran Aladre.pj,g jjg 

1. Il culto della Gran Madre nella sua sodo originaria, la Frigia; — 

2. in Grecia o a Poma. — 3. Jlito o culto di Attis. — d. Tauroboìio o 
criobolio. — 5. I misteri; loro origino da Poma. — 6. Simbolo o rito 
dell’iniziazione semplice. — 7. L’iniziazione superiore por mezzo del 
tauroboìio. 

Capitolo V. — Sincretismo e misticismo alessandrino. . Pag. 145 
1. Tendenza della religione, noircpoca ellenistica, a trasformarsi da na¬ 
zionale in universale; conseguenze importanti per il mistero. — 2. La 
religione sincrotistica di Serapido, creata dai Tolomei in Alessandria. — 

3. Storia o leggenda dell’introduzione del culto di Sorapido in Alessan¬ 
dria. 4. Templi e culto della nuova religione. — 5. Compimento della 
religione di Serapide con quella di Iside. — G. Trasformazione greca di 
Iside in dea universale. — 7, Dill’usione della nuova religione. — 8. I 
misteri di Iside: loro origino greca o carattere nuovo. — 9. Simbolo o 
riti della iniziazione. — 10. Suo significato o valore. 

Capitolo VI. Sincretismo e misticismo astrale. . . Pag. 184 

1. La scienza o la religione degli astri presso i Babilonesi. — 2. L’astro- 
logia dei Greci, o suo incontro con quella dei Babilonesi. — 3. Il sin¬ 
cretismo astralo nei diversi paesi doll'Orieuto. — 4. Connubio doirastrologia 
collo stoicismo; la ihcolopia phpsica. — 5. Fatalismo astralo o misticismo; 
la coniemplatio. — 6. Escatologia astr.ilo. — 7. La religione di Alitra; 
fasi principali della sua storia. — 8. Suo carattere astralo. — 9. Mitra 
salvatore dal fato; i misteri. — 10. Altri modi di superare il fatalismo 
astrologico 5 la magia. 

Capitolo Vn. Pilosolla e misticismo.Pag. 226 

*^^^***'^^’'®**^® della filosofia jonia succede l’umanesimo, che s’ini*'** 
co l individualismo soggettivo dei sofisti; esso nega la religione ma non 
salva 1 indipendenza interiore dell’uomo. — 2. L’individualismo razio¬ 
nalista di Socrate, favorevole alla religione ma contrario al misticismo. 

8. L edonismo di. Aristippo o di Epicuro: conciliazione epicurea del 
soggettivismo morale coll’ intellettualismo socratico, por mozzo del si- 
8 ema atomico, che nega la religione ma non gli doi o non salva l'iO' 
dipendenza interiore dell’nomo. - 4. 11 razionalismo naturalistico dei 
cinici; suo compimento nel razionalismo monistico dogli stoici, che porta 
a un panteismo antimistico. — 5. Il sistema di Platone pili comprensivo 
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-i-cnrnfi volendo conciliare un dualismo tem- 

abbraccia ’.^dicale trascendentale in gnoseologia 

peraro m etica con ^ attaccato al razionalismo: ma il suo si- 

fl ontologia, a mistici — 6 II sistema di Platone condotto, 

nticno elomenti mistici. b. r s ,.„„i„„niisn,n 


e ontologia 
sterna 


immanentista, da Cameade allo scetticismo. - 7. Al contrario, per 
“ va'-a dita agli elementi mistici, il platonismo sbocca nel mistici- 
oismo filosofico, ohe non ò d’importazione orientale, poi tramite di Po- 
sidonio. - 8. I principi fondamentali del misticismo trascoiidcntalo con¬ 
tenuti nella filosofia di Filone. — 9. Da Filone a Plotino. — 10. Misti¬ 
cismo filosofico 0 misticismo religioso. 

CiPiTOLO vili. — La Teosofia.Pag. 273 

1. Ciroost.anze o r.agioni por cui è nata la teosofia. — 2. La rivelazione 
teosofica; sue formo. — 3. La tradizione della rivelazione; gli scritti 
teosofici. — 4. La gnosi; sua natura, — 5. o suo obbietto. — 6. Il dua¬ 
lismo della gnosi e sua origine ; gli esseri intermedi tra Dio o il mon- 
posiziono dell’uomo noi mondo; la provvidenza c la hei- 
marmono. — 8. La gnosi redentrice dalla heimarmeno ; il mistero della 

ligoneraziono por la parola. - 9. Natura del misticismo teosofico, o il 
suo profetismo. ’ 

Capitolo IX. - Ellenismo e Cristianesimo. . . . oqq 

diatrra''X°co^.1toicT**^^l Propaganda filosofica popolare: la 

contattoTa t LLf ' 2- Punti dottrinali 

J^pers^alitii di Dio; suo' asnotr ~ ^*“®ronzo: 

l'smo 0 razionalismo greco uL!° ~ 

•>; ^Siaticismo pagano 0 Cristiane^ ® sopranaturalismo cristiano. 
"• ~ 6. Consistono ^sseS fondamentali dei miste- 

®«to e della rosurrozione di mistica della 

panteista tl 

dìstici ; i sacratnt 
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